Amitié, alliance, parenté: idéologie et pratique dans la







e' p"~lI!ft'e,pc, GeO'ge, Revll"Gioftlcni
1999
Publications de I'Universite de Provence
29. avenue Robert Schuman - 13621 Aix-en-Provence Cedex 1Table des matieres
Georges RAVIS-G10RDANI. Avant-Propos et Introduction
I."En etrange pays dans mon pays lui mime" (Aragon)
Julian PIIT~RIVERS. Le paradoxe de l'amiti6
Alain TESTART. Qu'e~1-ce que I'arnitie?
Josepa cuc6 I GlNER. Un regard anlhropologique sur I'amitie mod~e d'nnalyse. corpus
ethnographique et faits de pouvoir
Georges RAVIS~GIORDANI. Le pain. Ie pouvoir et la grace
Sergio DALLA BERNARDINA. Du zoophile a I'ethnophile~ I:amitie homme/animal comme mocWe
de subordination
Andre TOURNON.Amitie privCe, amitie civique: l'essai d'un paradigmeperdu
Anne VINCENT-BUFFAlJLT, L'histoire de I'amitie feminioe, masculine et miXIe "!IX XVIII' et
XIX' siecles.ouJa.loi des genres
Evthymios PAPATAXIARCHIS, A 1. rccbcrcbe de In similitude, au l'amitie masculine dans
la Grete egeenne











II. "0 mes amu th toujoun, IlSIres immorteb, hbos-.. (H6Idcrlin)
Charles MACDONALD, L'amitie dans IeVocabulaiJe, Jes Institutionset1n.LiutralweomIedes PaI.wan
des Philippines . . ..' 177
Jea. SUBRENAT, Amitie et vie feodale e. Fl1lIlcc aux XU, et XIII' si!clcs;. U.li~ et
t6moigriage liuerairc ) . -- 189
.Comeille JEST, De !'affedion al'¥nitieju~:expCrienccsasiatiques .. 203
Albert DOJA. Amitie, alliance. paren.t : i<leologic etpnuique daa, 1.saci<!le traditionncUc albanais," 217
Agoe. FINE, CompelCS c, com"""": ('amitie ri,uclle dans i'Europc chreticnne 2S7
GcoIgCS RA"IS-GlbROANI, La ven paradis des amities cnfaatioes : Ie eom¢ragc de Saint Jcaa
en Corse et dans I'aire italique 273
ID. "Un menagement riciproque d'inlirits" (La. Rochefoucauld)
Jean-Louis BRIQUET, Des amities paradoxalcs_ Echangcs in~ et morale du~l
dans les relations de clientele 291
Anton-BLOK, Les ambiguites de I'amitie :hpropos de quelques proverbes sieiliens 305
Pascal TORRE, Amitie e' politique en COlSC ,ous laIII' Ro!pohlique 311
Jacky BOUJU, La sociabilite urbaine et.Ia "crise" en Afrique de I'ouest :, entre les dCfaillances de la
solidarite familhile et la concurrence ce~ollielle. "on se cbcrche!n, 325
Bruno MARTINELLI. Logiques masculines et feminines de l'amiti6 chez les Moose du Burkina Faso 355
IV. "Dis moi qui tufriquentes......
Maurice DUVAL, L'amitie, une inclination elective? 389
Manuela Ivane CUNHA, Des categories mouvantes :definitions de I'amitie et d'auues liens dans une
prison de femmes 399
Sylvie FAINZANG, L'amitie :.une doctrine et une thCrnpie chez les anciens aicooliquC$ du mouvement
Vie Libre 411
Gaire BIDART, Les ages de I'amitj~. COUlS de Ja vie et fonnes de ia socialisation 421
B~arrice SOMMlER, De I'interoependance enlre la sphere privee famiIiale et les amities enAndaiousie
orien1a1e :entre changementet pennanence 437
Roger BE-NOLlFLet Roger ESTABLET, Reciprocil~et rapports de c1asse: I'amitie. Maussetlou MarX ? 455
V. "0 mes aniu7 iln)apas d'amf' (Aristote).
Jean-Toussaint DESANTI. Autour de I'ainili~ 467
Tables des matieres 479Amitiés: Histoire et Anthropologie, ed. Georges Ravis-Giordani. 
Aix-en-Provence: Presses de l’Université de Provence, 1999, pp. 217–255. 
(http://halshs.archives-ouvertes.fr/halshs-00406315/fr/; http://eprints.ucl.ac.uk/16574/)
Amitie, alliance, parente .
ideologie et pratique
dans la societe traditionnelle albanaise
Albert DOJA
Parente consanzuine et parente par alliance
L'organisation traditionnelle de la soci~t~ albanaise est longtemps
demeur~e constituee de groupes ~Jementaires qui on' tendanee aetre pluto!
fermes qu'ouverts, c'est-a-dire. orienles de fa'fon necessaire vers la naissance
des individus. Surtout dans les r~gions ou les droits coutumiers ~taient
particulierement respect~s, jusque assez r~cemment, dans les grandes shpi ou
shtepi "maisons", vivaient des families d'un type qu'on peutappeJer, ala suite
de Claude Levi-Strauss, plutot domestique que conjugal (1983 : 77). Elles
reposaient sur des mecanismes complexes et rigides d'organisation. Elles
~taient caracteris~es comme un groupe social 11 fonctions multiples :
~conomique, politique. juridique et coutumier.
Dans ce type de families l'individu se dMini! par son appartenance 11
differents groupes emboites I'un dans I'autre. Son identile se rapporte a
plusieurs niveaux qui mellent souvent eo contradiction principe de parente et
principe de residence. 1:appartenance de type tribal ou Iignager est parfois
primordiale ettral1scende Je cadre villageois ou territorial Lastructure soeiale
est ainsi fondee sur une partition spatiale du territoire habit~ par des groupes
lignagers avec r~f~rence tribale.
Les vestiges de ce type d'organisation, dor,t I'unite principale est
appeleefis-i, proviennent avant lout de certaines r~gions isolees au Nord de
I'Albanie. Les recits etles etudes concernant ces r~gions sont plus nombreux el
plus accessibles. Des circonstances geographiques et historiques ont
effectivement permis ace type d'organisation de se maintenir plus Jongtemps
dans Ie Nord que dans Ie Sud, bien qu'on puisse retrouver I'equivalent218 AlbertDOJA
approximatif de fis-i, ii travers I'unite sociale appeleefara, dans une partie des
regions du Sud-ouest.
L'organisation lignagere albanaise apparalt de type segmentaire et,
de ce fait, elle est plutot refermee sur elle-meme. L'existence des
groupements Iignagers hierarchiques et emboites lfis-i, kiimbi!, vllaV"l~
shtilpi) structure les rapports sociaux au sein d'un territoire donne. Chaque
groupement encadre des situations determinees du point de vue social et
symboliql1e (Doja 1999 : 37-47). II s'agit d'un systeme qui met souvent en
contradiction Ies relations de parente et Ies strategies de relations, qui ne
peuvent etre que definies d'avance, en fonction de la position structure]]e
occupee par chacun au sein du systeme. II semble evident que pour
satisfaire ii la necessite de s'ouvrir aux "autres" et de tisser des relations
independantes, celie structure d'organisation sociale parait trop rigide et
insl1ffisante. Par consequent, il doit y avoir necessairement d'autres
categories d'organisation socialequi permellentnotammentune plus grande
souplesse plus ou moins relative dans Ies strategies d'ouverture et de
communication du groupe social.
Dans la liste des differents types de groupes issus de la segmentation, on
peut egalement trouver Ie terme barku, lilleralement "ventre, matrice", dans Ie
sens de "progeniture, Jignee portee et engendree par Ie ventre d'une femme". Ce
tenne est sOuvent remplace par gjint, tous les deux etant des equivalents de
"Iignee maternelle". C'est precisement dans ce sens que Ie terme gjin{ est alors
oppose ii gjaku, Iitteralement Ie "sang", qui designe la lignee patemelle. Les
deux termes ne designent pas des unites segmentaires socialement constituees
mais plutotla reconnaissance reelle de I'appartenance ii la lignee patemelle ou
maternelle correspondante, comme iI apparait clairement dans differents
articles des normes coutumieres du Nord codifiees par Sh. K. Gje~ov (1989,
art. I : 51-52) :
Vargu i gjare i brezave te gjakul e tif gjinise
shJamnetepasosunpershqyptarin emaleve.
Breza! rrjedhinaprej gjakut aprejgjinise.
Brezat egjakul rrjedhin pre]anel tif babls,
bre:zar.egjinlse prejanet Ie nan/so
Rrjedhja e brezave prej aner 'if babesthir~t
"'isi i gjakut".. rriidhja ebrezave prejanet Ii
nanes rhirrel "lisi i tamlit".
Lalongue chaine des generalions de gja1cu et de gjfni va a
l'infinipour l'Albanais des Montagnes,
Les generations cieroulent de gjaku{sang); ou de gjini.
Les generations de gjaku <manent du pete. les generations de
gjini emanent de la mere.
La filiation patrilineaire s'appel1e lisi i gjakUt, "l'ariJre du
sang",la ,filiation matrilineaire s'appelle lisi i tamblit,
"t'arbre du lait".
II en resulte qu'un individu a deux categories de parents;, ceux qui
viennent de.son pere. ul'arbre de sang", et ceux qui viennent de sa mere, "J'arbre
de Iait". Pourtant, I'ideo!ogie albanaise est fortement patrilineaire et iI ne s'agit
pas Iii d'un principe de descendance cognatique oil Ie pere et la mere
interviendraient ii egalile. Ce qui compte chez les parents par Ie lait n'est pas Ie
"laiC' en lui-meme, mais Ie "sang" qui,l'accompagne. Car chaque groupe est Ii la
fois arbre de sang (gjaku) et arbre de lait ([jim). II est arbre de sang (gjaku) parAmitii. allianct. parenti... 219
rapport 11 la filiation d'un ascendantmasculin, comme Iorsqu'i! pr<:nd une epouse
darts un autre groupe. nest arbre de Iail (giin£) par rapport 11 la filiation d'une
ascendante feminine, comme Iorsqu'i! donne une epouse 11 un autre groupe. Mais
lars d'un echange matrimonial, I'arbre de lait, Ie groupe gjin(donneur d'epouse,
estdefmi en tant qu'un arbre de sang, il est centre sur Ie "sang" qu'il contient, ce
sang etant incarne par Ie frere de l'epouse.Au moment de choisirune epouse pour
son fils, un homme se renseignera sur Ie frere de l'epouse potentielle, ainsi que
sur son oncle matemeI, voire sur l'oncle maternel de sa mere.
Les recherches sur Ia parente ant peut-etre un peu trap considere
I'alliance par rapport 11 Ia filiation et pas suffisamment par rapport aux parties
contraemelles elles-memes, Courarnment, ce n'est que par rapport 11 Ego que
sont definis Ies allies. Ainsi, ses parents par Ie Iail ne sont consideres que
comme Ies allies de son pere. Bien que les deux categories ne s'opposent pas,
puisqu'elles representent les memes gens, il s'agit en effet de deux categories
differentes. Les donnees empiriques sont assez explicites pour ne pas se rendre
compte que, Iorsque ce groupe de gens est Mfini par rapport 11Ego, on a affaire
11 la filiation mais pas 11 I'alliance. Ce n'estque Iorqu'ils sont delinis par rapport
au pere d'Ego, qu'on peut parler d'alliance. Cette meme confusion a eu pour
effet de faire representer I'alliance comme un point d'intersection normale entre
Ia lign"e paternelle et Ia Iignee maternelle d'Ego.
, , , , , , , , , , , , , ,
0pC1e matemel , , , , , , ,
. , , ,




EGO' , , , , ,
, , ,
, , , ,
Arbr8 dusang
Fig. I :La rencontre orthogonale d"un arbre de tail et dOUR arbre de sang
ne traduit pas l"alliancematrimoniale, mais Its deux tignees convergentes des
ascendants patemels et matemels d'Ego220 AlbertDOlA
Les donnees en provenance de la tradition albanaise nous incitenta
considerer que Ies parents par Ie lait d'Ego conStituent l'arbre de sang
(gjaku) de l'oncle matemel, ils sont ses parents par Ie sang. Au moment du
mariage du pere d'Ego, ce "sang" s'incamait dans I'arbre de lait (gjinl),
c'est-a-dire dans Ies parents par Ie lait d'Ego. De Ia meme fa~on, Ego n'a
pas Ie meme sang que ses neveux uteriTIs. Lorsque la sreur d'Egosemariera,
elle n'apportera pas de parents par Ie sang a ses enfants. Les parentS par Ie
sang leur seront apportes par leur pere, mari de la sreur d'Ego. EUe
apportera a ses enfants des parents par Ie Iait, dont Ie principal, Ego,
represente un arbre de sang (gjaku) qui devient I'alIie de l'arbre de sang
(gjaku) du mari de sa sceur. n faudrait done considerer l'alliance
matrimoniale non pas comme un contrat de convergence orthogonale entre
un arbre de sang et un arbre de Iait, mais plutot comme un rapprochement
parallele entre un arbre de sang et un autre arbre de sang, qui Se voient
partager, de ce fait, Ie meme arbre de Iait. Ainsi, Ego appartient au meme
arbre de Iait (gjinf) que les enfants de sa sreur, mais ses enfants
appartiennent a un autre arore de lait (gjinf), celui de sa femme. Au
contraire, Ego et ses enfants appartiennent au meme arbre de sang (gjaku),
alors que les enfants de sa sreur appartiennent a I'arbre de sang (gjaku) de




Fig. 2 : L'alliance matrimoniale est un capprochemen~ paralleIe contraet,e entre deux arbres
de sang Quise voient partager Ie merne arbrede laitAmitii. alliance. parenti... 221
Du fait de leur filiation patrilineaire, les groupements Iignagers
hierarchiques et emboltes (fts-i. kiimbii. v/lami, shtiipl), de meme que gjaku
(arbre de sang), rassemblent les memes gens, taus issus du meme ancetre
fondateur. Mais l'arbre de sang (gjaku) n'est pas une unite du systeme
segmentairecommefis-i, kiimbii, ou v/lazni. L'arbre de sang ne constitue pas un
groupement social qui encadre des situations determinees au qui soit dote
d'institutions sociales specifiques, 11 n'est pas non plus dispose en fonction des
references ancestrales. Ce n
lest quele principe de recpnnaissance des individus
appartenantaune meme lignee patemelle. 11 s'agit d'un patrilignage lineaire,
centre sur Ego et inscrit dans un echange matrimonial. Si les unites
segmentaires de I'organisation lignagere ne sont attestees, en tant que
categories d'un systeme economique, politique, social et symbolique
particulier, que dans certaines regions isolees au Nord de I'Albanie et peut.elre
dans une partie des regions du Sud-ouest, l'arbre du sang (gjaku) en tant que
categorie de reconnaissance d'une Iignee patemelle est largement generalisee
chez taus les Albanais sans exception. Dans les conditions actuelles, elle
demeure toujours importante, meme dans les agglomerations urbaines, dans les
plaines et, d'une f"'ion generale, dans les regions du Sud, n!putees eire moins
sous Ie poidsdes traditions. Dans les regions du Nord aussi,aI'interieur meme
du systeme Iignager, eUe est beaucoup plus reelle et fonctionnelle que les
categories segmentaires qui appartiennent deja a un ordre plutot symbolique
ettraditionnel.
La notiotl de gjaku peut remonter chez les Albanais jusqu'a la
septieme generation et les cousins au septieme degn!, appartenant au meme
arbre de sang, sont des COnjoints prohibes (Dojaka, 1978 : 73-78). La
categorie de barku, gjini, ou "arbre de Iait" permet en revanche de faire
l'articulation entre parente et systeme politique. Deux groupes patrilitleaires
qui partagent Ie meme "arbre de lail" (gjinO sont en position d'allies. Le
Code des normes coutumieres regIe leurs relations en matiere d'alliance et de
vengeance, d'entraide sociale, d'arnitie et d'ho"tilite. Les pratiques
matrimoniales devront respecter les alliances politiques ou militaires entre
groupes, avoir lieu de preference avec des groupes deja allies politiquement,
ou bien servir a creer cette alliance, en marquant la fin d'une periode de
conflit entre deux groupes.
Parente par alliance et parente par amitie
L'opposition entre arbre de lait et arbre de sang procMe comme une
categorie sociale qui permet l'ouverture transactionnelle dans des relations
orientees vers I'autre. 11 est remarquable que l'alliance est designee en
albanais parIe terme miqiisi, qui signifie l'''arnitie''.Apartir delameme racine,
mik-, "ami", est forme aussi Ie compose descriptif mikpritje qui designe222 Alben DOJA
l'''hospitalite'', litteralement "reception d'amis·'. Le sens que les
Albanais donnent a une relation d"'amitie" et d'''hospitalite'' comprend
systematiquement une relation structurelle qui est souvent une relation
d"'alliance". Lajeune fille donnee par son pere et que lejeune epoux introduit
dans sa propre maison se trouve liee ace groupe familial par les conventions
sociales autant que par un rapport affectif. Les conditions dans lesquelles son
pere I'a donnee font d'elle en queIque sorte Ie gage d'une "amitie" conclue
entre les deux hommes, en meme temps qu'elle acquiert, installee au foyer, Ie
staM d'epouse, D'autant plus qu'une relation amicale est generalement
contractee sur Ie modele d'une relation d'alliance au de parente d'adoption.
C'est souvent un rapprochement symbolique des valeurs incamees dans
deux arbres de sang differents. Et cela s'accomplit effectivement au moyen
d'une pratique rituelle de fusion immediate des deux sangs, donnantlieu Ii ce
qu'on appelle la "fratemite de sang".
Camme au stade ancien des sucietes dites indo-europeennes. Ie
sentiment ne se separe pas, ici non plus, d'une conscience vive des groupes
sociaux. Tout Ie vocabulaire des termes moraux est fortement impregne de
valeurs non individuelles mais relationnelles. Ce qu'on prend pour une
tenninologie psychologique, affective, morale, indique, en realire, les
relations de I'individu avec les membres de son groupe. La liaison etroite de
certains de ces termes moraux entre eux est propre Ii eclairer Ia
signification initialede la nature de I"'amitie". Lanotion de miku,d"'amitie",
d'''hospitalite'' et d"'alliance" chez les Alban;!is, pourrait utilement
s'eclairer en comparaison avec les memes institutions dans I'ensemble du
I}lOnde indo-europeen, dont les termes du Vocabulaire sont analyses par
Emile Benveniste (1969).
Dans Ie principal groupe oriental de l'indo-europeen, en
indo-iranien, iI y a un certain nombre de termes qui designent I"'hote" ou
1"'ami", dont la forme ancienne est attestee dans aryaman, terme bien
counu signifiant "ami intime". Aryaman est aussi une figuration
mythoIogique, comIlle dieu de I'hospitalite. Dans la mythologie vedique, iI
etablit l'amitie. Plus specialement, dans Ie Rig Veda et l'Atharva, il est
associe au mariage. Mais Ie tenne de base, ad, se presente de fa~on
tellement confuse et contradictoire qu'i1 admet des traductions opposees,
"ami" et "ennemi", concurremment. n s'applique a une c"tegorie de
personnes, parfois aune personne, designee tantot d'unemanier",favorable,
amicale etbienveillante, tantot de maniere hostile etdepreciative comme un
ennemi. Mais celiedouble connotation ne touche pas Ie sens propre du mol.
II designe un homme du meme groupequecelui qui parle de lui. Cet homme
n'est jamais considere comme membre d'un peuple ennemi, meme quand
on s'emporte contre lui au qu'on Ie tient pour son rival. n n'est jamais
confondu aVec un barbare. Son culte s'adtesse aux memes dieux, avec lesAmine. alliance. parenti... 223
memes operations rituelles. II a part atous les cultes, offre des sacrifices,
distribue des richesses. II re90it des dons qu'on peutlui envier, mais qui Ie
mettent sur Ie meme pied. II peut etre genereux au avare, amical et hostile
ala fois. Au total, a travers les mentions et allusions souvent fuyantes des
textes vectiques, on demele quelques traits constants, d'ou l'on peuttirerune
idee vraisemblable de la notion. Benveniste postule alors, bien qu'il
s'appuie sur un seul exemple sur (Rig Veda X 28 I), que Ies artou arya
fOl1llent une c1asse sans doute privilegiee de la SOCiete, en relation probable
de moiMs exogamiques; entretenant des rapports d'echange,tantotd'amitie
tantot de rivalite, et qu'ils fOl1llent ensemble une totalite sociale (1969,
vol. I : 368-373). Des lors on comprend mieux pourquoi Ie dieu Aryaman
intervient ql1and une femme prise hors du lignage est introdl1ite pour la
premiere fois comme epouse au sein de sa nouvelle famille. II a pour
fonction d'admellre des individus par Ie truchement de l'alliance au sein
d'une communaute exogamique dite aryenne. Le terme arya est
effectivement dans Ie monde indo-iranien Ia designation commune et
reciproque par !aquelle les membres d'une communaute se designent
eux-memes, Ie nom de !'homme de meme langue, de meme race. Aryaman
serait alars lapersonnification divinisee d'une sorte d'hospitalite interieure,
faite d'amitie et d'alliance, entre lignees apparentees.
Le fait remarquable est que, chez les Albanais, si une relation
d'a1liance s'etablit entre deux arbres de sang par un rapprochement parallele
a\l moyen d'un meme arbre de !aitPartage, une relation d'hostilite s'etablit
de la meme maniere entre deux arbres de sang differents a travers une
distance conllictuelle, souvent forcee par la difficulte de partager un arbre de
Jail. Ceci peutetre Ie resultatd'unedegradation, pourune raison ou une autre,
des valeurs incarnees dans Ie sang. Le terme qui exprime la vengeance en
a1banais est a nouveau gjaku, Ie "prix du sang", dans des vocables corome
jamlbie nit gjak, marr gjak "etre/tomber dans Ie sang", au zoti i gjakut "Ie
maitre du sang". Le terme gjakesi signifie proprementla vengeance comme
une "relation de conllitqui provoque une saignee dans Ie groupe". Dans une
societe regie par Ie code de l'honneur, une relation de vengeance exprime
SOuvent a la fois un sentiment d'hostilite et un sentiment de respect envers
son adversaire, de la memefa90n qu'unerelation d'alliance peut exprimer un
sentiment d'amitie comme un sentiment de mefiance. Par contre, dans une
relation d"'amitie" et d"'alliance", miku, "l'ami, l'allie, l'hOte re9u ou qui
re90it", appartient necessairement a un groupe exterieur mais pas trap
etranger au sien, c'est-a-dire a un groupe qui auralt pu eventuellement etre
engage dans une relation de vengeance. II suffisait de tres peu de chose, en
effet, pour que l'hote chez les Albanais, souvent victime de fausses
interpretations dans ses gestes, bascule d'une relation d'amitie a une relation
de vengeance a outrance.224 Albert DOJA
En comparaison avec ces notions de la tradition albanaise, 11
I'interieur d'un groupe de mots qui se rapportent 11 la notion d'''hospitalite''
dans I'ensemble du monde indo-europeen, un terme de base, Ie latin hospes,
qui est un ancien compose: • (g)hos(II)-pel-s, presente un interet particulier.
Ce terme, qui designe aussi bien celui qui re90it que celui qui offre
I'hospitalite, signifierait proprement"Ie maitre de l'hOte", 11 est remarquable
qu'en albanais un autre terme, ZOII Ishti!pisi!"maitre de maison", du moment
que sh(Ii!)pi- repond directement 11 hospitium en latin, signifierait tout aussi
proprement Ie "maitre de I'hospitalite" (Doja 1999 : 43), Mais Ie sens de
hospes, d'apres une analyse plus approfondie de son deuxieme element
(Benveniste, 1966 : 301-307), s'explique plutot par I"'ipseite", par Ie fait
d"'avoir en propre" plutot que par Ie fait d'''etre Ie maitre" de la prestation
reciproque dans laquelle les deux parties sont partenaires egaux. Le premier
element aussi, hOSlis, est d'autant plus interessant qu'il r<!pond au gasts du
gotique et au gosti du vieux slave, qui a donne en outre gos-podi, forme
comme hospes. Mais si Ie sens des termes germanique et slave est "hate",
celui du latin designe I"'ennemi". Pour expliquer Ie rapport entre "hote" et
uennemi", on admet en general que I'un et I'autre derivent du sens
d'''etranger'' qui est encore atteste en latin, d'ou "etranger bienveillant"
donne "hOte" e, "etrangerhostile" donne "ennemi". 11 est frappant cependant
que dans aucun des mots d'une sene de merne famille, a part hostis,
n'apparait la notion d'h()stilite, Noms primaires au denves, verbes ou
adjectifs, termes anciens de la langue religieuse au de la langue rurale, taus
attestent au c()nfirment que Ie sens premier signifie "compenser, egaliser".
A Rome, un hostis n'etait pa~ Un etranger en general; n'est pas dit hostis
quiconque n'est pas romain, A la difference du peregrinus qui habite hors
des Iimites du temtoire, hostis est"I'etranger, en tant qu'on lui reconnait des
droits egaux 11 ceux des citoyens romains". Cette reconnaissance de droits
implique un certain rapport de reciprocite, suppose une convention. C'est
par 111 que hostis aSSume 11 la fois Ie sens d'''etranger'' et celui d'''hote''. Le
lien d'egalite et de reciprocite etabli entre cetetranger et Ie eitoyen de Rome,
peut effectivement conduire 11 la notion precise d'hospitalite. L'egalite de
droits dont i! jouit 11 I'egard du citoyen r()main n'est lie qu'1I sa condition
d'hOte, II est proprement celui qui c()mpense etjouit de c()mpensation, celui
qui obtient 11 Rome Ia contrepartie des avantages qu'il a dans sonpays et qui
en doitason tour I'equivalentacelui qu'i! paie de reciprocite. En partant de
cette representation, Benveniste conclut que hoslis signifiera "eelui qui est
en relation' de compensation". On peut salsir ainsi un certain type de
"prestation compensatoire" qui est bien Ie fondement de la notion et de
!'institution d'''hospitalite'' dans les societes Iatine, germanique et slave:
I'egalite de condition transpose dans Ie droit Ia pante assuree entre les
personnes par des dons reciproques (1969, vol. 1 : 92~95).Amitii. alliance. parente... 225
Ce type de relations entre individu au groupes ne peut manquer
d'evoquer la notion de I'echange decrite et interpretee par Marcel Mauss
dans son Essai sur Ie Don (1924). II a montre que Ie don n'est qu'un
element d'un systeme de prestations reciproques Ii la fois libres et
contraignantes. La Iiberte d'un don cree toujours au partenaire I'obligation
d'un contre-don superieur, en vertu d'une sorte de force contraignante, qui
devient souvent hostile et agonistique. Ce principe, connu chez les
populations indiennes du Nord-Ouest de l'Amerique et en Oceanic,
engendre un va-et-vient continu de dons offerts et de dons compensatoires.
II s'agit d'un systeme d'tfchange qui, generalise non seulement entre les
individus, mais entre les families, les lignages et leurs descendants, entre les
groupes et les classes. provoque une circulation de richesses atravers la
societe entiere. Le jeu en est detennine par des regles, qui se fixent en
institutions de tout ordre. Un vaste reseau de rites, de fetes, de contrats, de
rivalites organise les modalites de ces transactions. (1950 : 143-279).
L'hospitalite, de meme que I'amitie et I'alliance s'eclairent ainsi par rapport
Ii ce principe dont eUes sont des fonnes attenuees. Elles sont fondee sur
I'idee qu'un homme est lie 11 un autre (I'a,mitie et I'hospitalite ont toujours
une valeur reciproque) par I'obligation de compenser une certaine
prestation dont il a ete beneficiaire.
Dans la tradition albanaise, une expression tres contraignante et
purement agonistique de cette notion se manifeste quand un individu se
trouvant en mauvaise situation implore Ie concours d'un "ami" en lui
adressant Ie terme technique ndore tande, litteralement "en tes mains". Se
sentant en danger, i1lui suffisaitd'embrasserun arbre ou de se poserau haut
d'un roc et au moment critique de crier au nom de quelqu'un : "Je suis Ii la
ndore d'un tel". S'i1 venait Ii etre rue, I'appele devait 11 tout prix venger Ie
sang de la victime (Cozzi, 1910 : 666-667). Cette notion de I'obligation
agonistique n'est pas seulement une valeur morale de I'honneur, mais une
institution juridique ethistorique du droit coutumier, corollaire de la notion
de besa. Mais si ~ propos de besa iI s'agit d'une parole donnee, contrainte
d'honneur Ii accomplir necessairement un engagement au une obligation, la
notion de ndore differe de besa du fait que c'estuu pacte unilateral, iI s'agit
d'une parole demandie, qui n'en est pas mainS pour autant une contrainte
d'honneur. Landore se presente ainsi comme une autre institution juridique
du droit coutumier albanais. Le pouvoir de cet appel engageait
obligatoirementle sort de I'appele Ii celui de la victime par l'intennediaire
du nom. Dans les nonnes du droit coutumier iIest dit expressement :
Po Iira ndore kush. eclhetuj raxant Vttim Si quelqu'un en appeUe aton ndore, rien qu'en prono~t
cnniJJ: ..Jammiku i njatij", t! edM patepilJe ton nom,disantje suisramid'un tel, etsans meme que tu
kene!auT Ie dera. po engau kush, tejetmikni I'aiesjamais vu (levant la porte de ta maison, s'illuiarrive
duel!ftYra t'u vrugnile. (Gje~ov, 1989, maJheur Ou qu'on lui fait du tort:, il demeure ajamais lie a
art. 107: 116) ta reptitation.226 Albert VOlA
Cette relation estfondamentale dans la realite de la societe traditionnelle
albanaise, comme dans la societe homerique. II faut, pour I'entendre
pleinement, se representer la situation de 1"'hOte" en visite dans un pays oll,
comme etranger, il est prive de tout droit, de toute protection, de tout moyen
d'existence. II ne trouve accueil, gite et garantie que chez celui avec qui il est
en rapport de miqifsi "amitie", rapport sanctionne ici par I'appel solennel. Le
pacte symbolique de ndore, conelu sous la contrainte d'honneur de besa, fait
des contractants des miq "amis" : iIs sont desormais engages dans lareciprocite
de prestations que constitue mikpritja I"'hospitalite".
On reconnart des fonctions plus speciales II cette institution dans Ie contrOle
des pouvoirs aYeugles de la vengeance. Dans ce contexte, besa e!ait Ia p<lrDle
donnee lll'adversaire de suspendre les hostilites jusqu'll un delai determine afin de
lui rendre possible la gestion des affaires sociales et economiques les plus urgentes.
L'bOte est avant tout protege par la besa dans la societe traditionnelle albanaise. En
effet, dans une societe pratiquement dominee par les situations de vengeance,
comme c'etait Ie Cas dans la societe traditionnelle albanaise des regions du Nord,
Ies relations amicales sont importantes et appeciees, si bien que dans une relation
effective de vengeance on pourrait arriver II pardonner Ie meurtre de son propre pere
ou frere meme, autrement dit relevant du ~me arbre de sang, maisjamais l'atteinte
portee II celuiqui beneficie d'une protection speciale. parce qu'i1 est eIev~ au statut
de miku "ami", autrement dit "fraternise dans Ie sang". Le fondement institutionnel
de la notion d"'amitie" dans la societe traditionnelle albanaise est tel que les
implications sociales dont ce rappOrt personnel est charge sont susceptibles de se
r~aliser dans des circonstances exceptionnelles, et meme entre combattants, comme
llne convention solennelle Ii laquelle Ie sentiment d'amitie. au sens banal, u'a
aucune part. Elle est une "amitie" de type bien defini, qui lie et qui comporte des
engagements reciproques, avec serments (besa) et sacrifices (ndore).
Miku
(L'ami, l'hOte I'allie. Ie -frere- de sang)
Gjaku
L'arbrs du sang
11 , , , , ,
Miqesi "










Fig. 3 :L'ambivalence amicaleJhostile des relations d'alliance et de vengeanceAmitii. alliance. parente... 227
On voit par Iii que I'alliance, I'amitie et I'hospitalite, d'un cote, de
meme que la vengeance et I'hostilite, de I'autre, sont des categories
interchangeables, en tant que relations contraignantes d'obligation reciproque.
En regIe generale, une relation d'alliance est vecue comme une relation
d'amitie et d'hospitalite par excellence, de meme qu'une relation de
vengeance est vecue comme une relation d'hostilite. Or, si I'alliance et la
vengeance s'opposent strucmrellelllent dans les rappol$ avec les autres,
I'amitie etl'hostilitefont parlie dela meme opposition. Alliance et vengeance,
amitie et hostilite ne sont que differentes expl"essions d'une seule et unique
relation structurelle. Ce qui place I'ensemble de ces relations et valeurs
sociales sous Ie signe de I'ambivalence.
Relations parentales et relations it plaisanterie
Le groupe social se sert en toute occasion de la meme ambivalence
slrUcturelle, que ce soit dans I'ensemble des relations sociales etablies avec
les autres, aussi bien que pour construire sOCialement et symboliquement
I'identite individuelle et collective de ses membres. Les groupes
hierarchises suivantl'age sont definis, des la naissance, par des procedu",s
speciales. L'integration dans ces groupes n'est pas spontanee mais
conditionnee, ou du moins accompagnee, par un ensemble de fOrllles
culturelles symboliquesetde repl"esentations collectives traditionnelles, qui
reprennent d'une maniere ou d'une autre la meme ambivalence. Les
differentes etapes de construction symbolique de I'identite de la personne
commencent avec les premieres ceremonies qui attendent et suivent
I'enfantement, les differents rituels de separation, de purification et
d'incorporation, mise au berceau et imposition du nom, premiere et
deuxieme dentition. premiers pas etpremiers mots. premier anniversaire et
les suivants, sevrage, chute des dents de lail, coupe des cheveux
au circoncision.
Aces occasions multiples, les membres de la communaute parentale
ont en commun des droits et des obligations lies aux descendants. Une
bonne partie des relations de parente sont inte<pretees en fonction de
I'appartenance ii une maison fallliliale. Les descendants ne sont pas
concernes uniquement par la famille mais partoutle systeme de la parent•.
Bien que traditionnellement chez les Albanais ces communautes soient
definies plutot dans lalignee paternelle, parlacategorie de gjaku, I'arbre du
sang, des rapports intimes sont conserves egalement par les relations
parentales qui derivent de la mere et de la lignee maternelle, dans la
categorie de gjinf, I'arhre du lait. Les deux Iignees convergentes des
ascendants, paternels 011 maternels, quel que soit Ie degre de parente et de
la solidarite du groupe, s'averent comme des regulateurs importants du228 Albert DOlA
Cette annee c'est bien mon tou~ ...
faire Ie plaisir de toute l'amitie,
taus les amis partout OU Us se tcouvent,
[Cutes les [antes ettous les antles.
<Doja. 1990. n' 83 ; (36)
Les raccords afaire entre deux plans differentS sOnl effectivement
nombreux, que ce soit entre Ie biologique et Ie social, entre l'humain et Ie
divin, entre Ies ancetres et Ia generation actuelle, entre Ie cote paternel et Ie
cote maternel (Belmont, 1989 : 16). L'enfant d'une part, les dons etIe festin
d'autre part, qui circulent en sens inverse, permettent notamment de faire
ceS raccords. A I'aide du festin et des cadeaux, des chansons et des danses,
a travers leurs dimensions et leur qualite, s'affirment ouvertement Ia
participation materielle et morale dans la joie generale, les relations
d'alliance et les sentiments d'amitie, Ie degre de parente et d'obligalion
sOl::iale, l'autonte et la situation economique de chacun. Le festin et les
cadeallx, plus souvent leur expression symbolique dans les chansons et les
danses de la fele de naissance, vehiculent !'idee de transition de I'individu,
moyennant des notions de rachal, de correction et de compensation. Ces
notions expriment les interets collectifs en vue d'llne partiCipation et
d'une insertion reussies de tout individuaI'inteneur de la communaute qui
se trouverait agrandie et renforcee a travers les nouvelles naissances.
Bien que tout paraisse s'effecmer de fa~on involontaire, tout fait partie du
comportement social qui attend, espere et prevoit en retour Ie
contre-don correspondant.
Na kane «db miqsi,
na kane ba sajdi.
oa kane pm dati,
dan pene pa;
kilr do bani darsem.
do ua kthejm hU3.
comportement symbolique des traditio!)s de la naissance, de laconstruction
de la personne et de la socialisation. Les parents, a quelque degre
qu'ils soient, doivent theoriquement prendre part de fa~on necessaire et
obligatoire a toutes Ies ceremonies. lis influent par Ie mecanisme
de leurs droits et de leurs obligations rimelles sur la plupart des
sequences ceremonielles.
Me erdhi rOOha sivjet, ...
tifgezohet miqesia,
miqesia ngado jane.
me halIl! e me xhaxhallare.
L'amitie estarrivee;
on a pour nous tpuslesegards.
on apporte cadeaux en dOll.
les cade;lux de I'occasion;
quand ilsauront la ooce.
nous en feroos de m!me aussi.
(Doja. 1990, n' 76 : 127)
Privjlegiant plutot les communications sociales que les comm'unications
economiques, Ie festin et les cadeaux, surtout a travers leur expression
symbolique dans les chansons et les danses, garantissent non seulement la
confiance et les sentiments d'amitie des parties pour un certain temps, mais iis
expriment, apprecient et appuient les relations familiales, parentales etsociales
Ii l'occasion de la nouvelle situation creee apres Ia naissance d'un membreAmitii. alliance. parenti... 229
nouveau. Grace a ces elements sont realises les efforts collectifs en vue du
rassemblement, de la cohesion et du renforcement des liens entre tous les
membres du groupe de parente par incorporation de la descendance, de
I'alliance et de l'amitie.
Un des termes qui designent specialement cette "fete"est en albanais
gosti, qui est un derive indirect de la racine indo-europeenne * (g)hos(ti)
signifiant l'''hospitalite'' avec toute celie ambivalence dont la notion,
camme on l'a VU, reste chargee. Un autre terrtle plus generique est darke.
dontle premier sens est "repas du soir", alors que dans des emplois comme
darkif e djal# il signifie "repas de fete de la naissance du fils". Le mot est
couramment rattache par tous les linguistes au grec OOp1tOV "repas du soir"
et au grec ancien oopma, "veillee de fete". Alors que Ie rattachement du
mot, cOnfirme du point de vue morphologique a l'interieur meme de
l'albanais, a darsme, "ceremonie de fete du mariage, repas de noces"
«(:abej, 1987, vol. 3 : 168-171), est d'une importance particuliere. Chez les
Albanais de Grece, la fete de naissance s'appelle meme litteralement
darsmift e pagifzimit (Furikis, Laographia, vol. 9 : 526).
Au centre de la signification de cette logique se situe la notion de
"depense", comme une manifestation a la fois sociaIe et d'origine
religieuse. n s'agil d'une depense festive et somptueuse, de rivalite et de
prestige, associeeades festins d'hospitalite. Elle est ala fois offrande en
vue d'utl rachat et large con,umatiotl de noutriture. Elle implique largesse
et generosite aussi bien que destruction "en pure perte". Ainsi, ala notion
stricte de "sacrifice alimentaire" et de la "rete", confere adarkif "repas de
naissance" aussi bien qu'a darsmi! "repas de mariagi!"" it faut associer
l'idee d'une prodigalite fastueuse qui est en meme temps consommation de
nourrilUre et destruction de richesses. Ces "depenses" sont des "sacrifices
de biens" assumes comme obligations sociales et devoir d'hospitalite. Car
la rete de nourriture planlUreuse, la depense de pur faste destineeasoutenir
Ie rang, Ie banquet de festivite al'occasion de la naissance ou du mariage,
tout cela n'aurait pas de sens si les beneficiaires de ces largesses ne se
trouvaient pas engages a Se revancher par les memes moyens. Ainsi, la
relation profonde entre des termes tres differents les unS des autres et la
recurrence des memes notions sous des denominationS parfois rcnouvelees
nOllS ramenent au meme probleme. Les instimtions de reciprocite et de
compensation grace auxqlleH,,. les membres d'un groupe social s'ouvrenta
un autre et pratiquent alliances et echanges sontala fois amicales et hostiles
de maniere ambivalente.
(voirFig. 4, p. 230)
En tant qu'evenement majeur, la naissance devient ainsi, autant que
Ie manage, une occasion privilegiee ou pourront se representer les rapports
d'allianceet d'amitie, comme les tensions et les sentiments d'hostilite entre230 Alb."VOlA
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Fig. 4 :L'ambivalence des depenses festives
Groupe social
les geniteurs ou leurs Iignees respectives. Les difficuItes de I'accouchement
sont un sujet frequent dans certaines sequences ceremonielles pour mettre
en jeu Ies tensions de ces rapports. De meme, Ies "acteurs" des differentes
ceremonies ~ celebration de la n.issance sont en perm.nence Ies membres
des deux lignees al1iees qui se trouvent impliques par l'evenemenL Aussi,
dans des moments precis, les differentes ceremonies et pratiques
actualisent-elles Ies relations parentales de Ia filiation et de I'alliance.
On rivalise, par exemple, pour faire parade des attentions apportees
en vue de garantir une certaine commodite affective a Ia femme enceinte
comme plus tard a I'accouchee. D'autres affrontements plus manifestes
apparaissent au premier plan, notamment dans I'apport des cadeaux, dans
I'assomption des frais, etc. Dans certaines regions, comme par exemple
dans Ia Montagne de Tetova, en Macedoine occidentale, peuplee
majoritairement d'Albanais, Ia mere de raccouchee doit apporter sans faute
des patisseries en quantite considerable pour en servir atons les invites,
ains! que la layette complete pour Ie nouveau-ne et Ie vetement complet
ponr sa fille ainsi que d'.utres pieces de vetement pour Ies hommes meme
de la maison de son gendre (Suleimani, 1988 :41). La position particuliere
de I'onde. matemel, ou des autres representants de la lignee illatemelle,
temoigne de I'importance des relations cognatiques dans Ie systeme de
parente de la societe traditionnelle alb.naise. Les chants de naissance
comme les berceuses representent aleur fa~on Ie don du berceau et de la
layette que ronde matemel et la grand-mere matemelle du nouveau-ne ont
I'oblig.tion rituelle d'apporteren cadeauaI'occasion de sa naissance.Amitie, alliance, parente... 231
T'erdhi djepinga Janina.
Kush e n;si e kush fa pruri ?
Nene zonja e dajko nuri.
Le berceau arrive de Janina.
Qui Ie porte et qui I'amene?
La grand-mere grande dame, avec l'onclegrand seigneur.
(Doja, 1990.0° 464 : 587)
Lescul-teneux entrent dans Ie champ,
j'aifaitabattre un ane entier.
etl'accouchee de se cachet:
"PourqiJoion ne me donne pas les ~ntrailles,
pout en faire des langei> comme je rcntends".
Et son pere de se facher:
"Pourquoi ne pas me donneramoi la peau,
pour en faire des blousons comme je l'entends".
Et son onele de se tacher ;
"Pourquoi ne pas me donneramoi la tete :
pour en faire une barrique comme je l'entends".
Et sa SeEur de se facher :
"Pourquoi.ne pas me donneramoi les fers.
poor en faire des penderitifs commeje l·entends".
Et sa tarite de se tacber :
"Pourquoi.ne Pas me donneramoi les dents,
pouren faire un collier cammejeI'entends"~
(Doja, 1990, n' 90: 145)
L'accouchee comme tous les autres parents de fa lignee matemelle du
nouveau-ne ne sonl pourtant failles et ironises que pour egayer davantage
l'atmosphere animee et fesrive qui domine pendant Ies ceremonies de
celebration de Ia naissance dans la maison patemelle. Acette dimension
semantique des chants de naissance correspond, dans les berceuses chantees
par la mere ason enfant, Ie motif du rappel des receptions futures dans sa
maison paterneUe d'origine, en comparaison avec Ies visites rendues aux
differents membres de la lignee de son epoux. Dans Ies berceuses, sont
Ces chants font Iouer Ia ressemblance exemplaire avec Ies oneles
maternels, avec leur morale etleur courage valeureux (Agani, 1962: 204-205).
A10rs que dans les berceuses, lamere fournit en exemple avant tout ses propres
oneles maternels avec un certain rayonnement et admiration surtout quand elle
se rappelle avec nostalgie Ie temps qu'elle a passe dans la maison de ses parents
avantIe mariage.
~ikajeme s'fIa mekajti,
leur r'merr nuzlli shkojme re dajle;
na Ie daj/-o dojme me shkue,
uni me J)' e Ii me mue.
Dajlepir ne·o kan' m'u gzue,
neptr kiltun kiln' me na livdue.
Mil chere fiUe ne pleure plus.
si to veux On va chez lesandes;
chez les andes on veut aller,
toiet moi, moi et toi.
Les andes vont s'en rejouir,
nous louant dans Ie village.
(Doja, 1990. n° 29t : 373)
En tout cas, la ritualisation des eloges ou des plaisanteries est toujours
tres frequente, comme il apparait dans cettechanson interessante notee dans Ia
region de Shpa~ pres d'Elbasan en Albanie centrale, Iors d'une ceremonie de
celebration de fa naissance :
Hyne bujqitmUne are;
rashe e thera nje gomar.
kjo lehona f'uidhnu:
"Pse s'medhani z.orr.et mu,
,'; /xl) dizgje s; t'; du".
Baba ; veii f'u idhnu :
"Pst! s'mi dhani likuren mu,
Ia bajmupe si te du ".
Daja ; vetil f'u idhnu:
"Pse s'medhani kakin mu,
la baj furer si tidu".
Motraveti f'u idhnu :
"Pse s'me dhanepatkojr' mu.
t';bajjWrisi t'; du",
Te?ja v~te f 'u Ulhnu :
."Pse s'mildhane dhamet mu,
"ibajinXhi si r'i du".232 Alben DOJA
rehaussees la qualite et les valeurs morales du "sang" contenu dans "I'arbre du
laiC'. Les parents de la lignee patemelle sont railles et rabaisses dans
I'intention de meltre sur un plan plus evident les sentiments chaleureux qui
resultent des rapports avec la lignee matemeUe, l'arbre du lait, apres
I'idenlificalion eclatante de I'enfant comme un membre sanctionne de I'arbre
du sang, la Jignee du pere.
Do vem; ne dajua.
do na pres' nandajua.
do na bi petulla;
do vemi ile halla.
do na hedh' lea shkalla.
On ira ~z l'ODele matemel,
lagrand-mere ROUS recevra,
des beigilets eUe noUs app0rtera;
on ira chez la tante patemelle.
au fond de J'escalier el1e nous culbutera,
(Doja. 1990. n° 247 : 323)
Dans la mentalite traditionnelle, Ie caractere affirmatif et positif des
eloges trouve son expression dans la conception ambivalente du maude ou les
deux aspects, Ie serieux et Ie comique, analyses par Mikhail Bakhtineapropos
de la culmre traditionnelle fran~aise au Moyen Age et sous la Renaissance
(1964), sont identiquement legitimes. Les ceremonies de fete et de celebration
de la naissance conservent ainsi sur Ie meme plan Ie rire rituel, la raillerie
hostile et malveillante, parallelement au ton aimable et bienvejUant des eloges
amicales. La puissance recreative, rajeunissante et regeneratrice du rire, est
frequente, surtout dans 105 chants de mariage. Mais on retrouve Ie meme rire
dans uhe serie comparable des chants de naissance. 11 n'a en effet qu'un
caract"re de parodie ou apparait la logique des oppositions bihaires qui font
monter et descendre, rchausser et rabaisser, les personnages rituels des
deux lignees alliees. Le rire affirme el renie a la fois leurs attributs, plus
specialement au moment ou ils ant deja rempli avec succes leurs fonctions
rituelles, ceremonielles et festives. Le rabaissement, en fait, n'a pas seulement
une valeur hostile et malveillante, negative et deslrUctrice, mais aussi une
valeur arnicale et bienveillante, positive et regeneratrice. nest ambivalent, il est
une negation et une affirmation en ffieme temps.
(voir Fig. 5 ci-cOntre)
La naissance apparait ainsi comme un poiht de croisement des
problematiques interindividuelles mere/enfant et des necessites imperatives
affectant lareproduction sociale parla reaffirmation des fonctions patemelles
et des rapports de parente, d'alliance et d'amitie. A. travers Ie rimel des
formes magiques et ceremonielles, dans les processus de naissance, de
developpement et d'education de tout individu sont transposees,' suivant un
modele heroIque, les memes intentions symboliques : latransformation de la
naissance biologiqueen renaissancesociale, Ie passage du monde de la nature
au monde de la culture, I'insertion au groupe parental et social, la
determination d'une destinee future, comme la reconnaissance ou la
substitution des parents biologiques en parents sociaux.Amitii. alliance. parente... 233
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Fig. 5 :L'ambivaIence des lignees convergentes
Parente naturelle et parente spirituelle
Maternele
Les differentes ceremonies de la fete de naissance, la section
symbolique du cordon ombilical, I'imposition du nom et la mise rituelle au
berceau, tant au Sud qu'au Nord, parmi 108 chretiens comme parmi les
musulmans, pourvoient Ie nouveau-ne d'autres parents, les kumbaret,
kumtrit, nunet, "parrains", en tant que parents spirituels dont les fonctions ne
sont plus biologiques mais sociales. Les trois notions, sectionner Ie cordon
ombilical, attribuer un nom et etre Ie parent spirituel, chez les Albanais sont
des termes presque interchangeables etsfirement compl6rnentaires pUisqu'ils
se sous:-entendent souvent run I'autre.
Generalement Ie choix des parents spirituels est fait des Ie mariage du
nouveau couple. Quand la marie. est enceinte, au plus tard quand elle
accouche, Ie maitre de maison se rend dans une autre maison de son choix,
avec laquelle iI n'a pas d'atlaches parentales, pour demander de s'allier par
une parente spirituelle. Le recours, moins frequent, a la famille allie. mettait
court, croyait-on, a l'enfantement des filles et ouvrait la voie aux enfants
males. II s'agit probablement d'un redoublement du principe de
rapprochement paralliance, et par Ia dangeureux, camme lout redoublement
du meme principe identique. Cela ne pouvait etre que nefuste pour I'objet
meme homologue a la transaction anrerieure, a suvoir I'enfant de sexe
ferninin a qui on cherchait des parents spirituels dans Ie meme groupe qui
avait dejadonneun autre membrede sexe feminin au groupe meme ou I'enfant
etait attendu.234 Albert DOlA
En tout cas, ce type d'alliance mellait dans la meme obligation les
deux parties, ce qui De faisait que renforcer au mieux les liens de cohesion.
Deux maisons pouvaient ainsi s'allier, par exemple, surtout sous la menace
de la vengeance. Le conteno essentiel de la fonction du parrainage
comme parente spirituelle par alliance symbolique est donc d'assurer Ie
renforcement de l'amitie et de la confiance, de la solidarite et de la
cooperation mutuelles entre les maisons et les lignees.
Le parrain devient ainsi la personne qui sanctionne I'insertion initiale
de l'individu dans la societe. Cela lui donne Ie droit de devenir Ie
representant spirituel de la famille et de la Iignee pendant tous les
changements ulterieur au long du cycle de la vie de l'individu, surtout a
l'occasion de la coupe rituelle des cheveux, des fian~ailles et du mariage.
Chez les Albanais chretiens. de confession catholique plus particulierement.
la cOupe rituelle des cheveux de I'enfant de sexe masculin par son parrain,
ou bien par Ie coiffeur du village comme une personne plus specialisee en
la matiere. marrja e kripit, comme on l'appelait chez les Catholiques du
Nord, etait un rite aussi fondamental, voire meme fondateur, que la
circoncision chez les musulmans.
La coupe rituelle des cheveux cree chez les Albanais des liens de
parente spirituelle plus solides que tout autre ritue!' C'est en fait ce meme
rituel qui a cree en albanais une terrninologie de parente spirituelle aussi
rigoureuse que la terrninologie de parente reelle, ce qui est d'ailleuts
prescrit expressement dans les norrnes coutumieres (Gje~ov. 1989,
art. 61 : 88) :
Nwi a kumbare thirret ai qi merrfloket,
ndrikull thiTret e Q11Ul edjalit a evajzes, te
dIve umirren fWket. famull afamulleshe
thirret djaJi e vajza. Ie dIve u mirrenfloket.
NlUIou Iiumbot<, "panain", OS!oppele ee1ui quico.peles
cbeveux.ndrikJdlestappeleeIamere deI'enfantde sexe
mascoIinou feminin.jamull (es/reJ, "filleul(1e)".estoppel!
I'enfam aqui on coupe les cheveux.
Cette forme de parente spirituelle entralne des interdictions de mariage
comme une veritable parente et des attitudes ritualises comme une veritable
alliance (Gje,ov, 1989. art. 62 : 88, art. 65 : 91) :
Kumbaria e ndn'kulIia qibtihetnl Ie iruem e Lesn:1ationsennele~re etlandrikulIa fuisantsuitea
nif iii mamin tiflokve. hin ne Iidhje kanunore unpatrainage des cheVeux rentrentdansJes coutumesde
qi;r'e luen gja. droit que ri~n nc=saurait ebranler.
As"",n,lU~erosIii_ ,'/uten[J<J Mert,tnariage""m!men'impan:qncljoorlllalll'6ne"""
ndrilwlIe/aDnbare. [J<JfomuIJejamuJJeshZ. pointcMJres-pao1liniii""","""sansfilleuliiifiIIeuIe,
KwnbaritJ eflOkve e lIdakm knishqinebrez Le parrainagedes cheveuxintcri:lit Ie rnariage.generanon
mbas brezit ndermjetshpisl. vlwuzise e ?jarmit apresgene,ration, entre les maisons etIts phratries du
te kumbariIs e iii ndribl/lls. himbare et de la ndrikulla.
Ndrikullia asJu si nusya :si shkon nusia ke Le parrainnage est comme Ie mariage :comrneIa marite
prindtni!kohZ Iiic:aIJuemeprej_ asJuu relOWIlecbex les siensatemps fix~ parIedroit, ndrikuIta,va
shkon edkndrikuJ/ani!kohZ Iiic:aIJueme Ielumbara. cbex Ie kumbare, "Ie panain". atemps fixe par Ie droit
Dans son manuscrit de 1910, Gje~ov ajoutaitque "Ia nationalbanaise
apprecie au plus haut degre Ie parrainage des cheveux" (1989 : 437). CelieAmitJe. alIitVi£e. parenti... 235
fonne de parente est effectivement tenue en grande honneur dans la
montagne. Elle est generalement consideree comme plus importante que
celie du bapteme et elle est courante panni les chretiens comme panni
les musulmans. "Qu'il soit musulman ou chretien, dit A. Degrand, iI
(Ie parrain) peut librement entrer dans Ie haremlik si son filleul est
musulman, etvoir lamere qui ne se voile plus devant lui. nest de la famille,
plus meme que Ie frere du mari." (1901 : 44). Malgre leJait que les non-
chretiens ne peuvenr pas etre parrains vis-a-vis de l'Eglise et que les
musulmans ne connaissent par Ie parrainage par Ie bapteme, de meme que
chez d'autres populations sud-est europeennes (Hammel, 1968), les
musulmans fonctionnent souventcomme parrains de bapteme des chretiens
et les chretiens obtiennent la qual!te de parrain en participant a la
circoncision des jeunes musulmans. A en croire Hyacinthe Hecquard, on
l'appelait SaintNicolas chez les musulmans et Saint Jean chez les chretiens
(1858 : 319,387). L'un des sermenrs les plus solennels, chez les Albanais,
auquel il est bien rare qu'on ose manquer, c'est de jurer par "l'amilie de
Saint Jean qu'on a ensemble".
Kumbar (Parroin) Ndril<li/
R ft ~R ft
(Pa,';;;;' ~;i;;I~~S) ----- - ~--- ------- -(;;;~eurs)
Famul1 (Filleul)
Fig. 6 : Le sChema d'alliance de la parente spirituelle
L'Eglise chretienne a finalement admis Ie parrain en lant que mediateur
des generations et comme aux.iliaire du pretre dans les ceremonies religieuses
du cycle de la vie. Mais Ie pretre de I'eglise ne pouv'!it pas se substituerace
pretre traditionne!. L'admission du parrain par I'Eglise n'a mis a celte
institution traditionnelle que I'aureole religieuse d'un saint en Ie faisant
rattacher au culte de Saint-Jean. Dans ces conditions, I'eglise n'a fait que
contribuer a l'affrrmation de l'autoritti de la parente spirituelle par alliance du
parrain. Voila pourquoi son rille est devenu tres important, surtout parmi les
chretiens, dans toules les ceremonies festives celebrantla naissance et les autres
moments du cycle de la vie.
Au passage d'un statut a l'autre, Ie parrain apparait corome
I'in~rmediaire entre I'ancien erat et Ie nouveau, comme un chaiocm liant Ie236 AlbertDOJA
developpement ininterrompu de la socialisation des generations successives. La
parente spirituelle est de fa,on heredita,ire transmissible entre deux familIes.
Comme I'ont remarque plusieurs chercheurs, partout chez les populations
balkaniques, on ne la changeait que si elle n'etait plus consideree en etat de
garantir Ie rythme de la succession des generations, c'est-a-dire, quand les
enfants tombaient malades, mouraient jeunes OU ne survivaient pas. La
continuite du parrainage devait a tout prix garantir la continuite de la maison et
de la lignee, exprimee dans la succession rythmique des generations dont Ie
mediateur spirituel et social etait deja devenu Ie parrain en personne.
La coupe des cheveux comme la circoncision sont pourtant effectuees
non seulement PllT Ie parrain mais dans certains cas, surtoutdans les regions du
Sud, par Ie bllTbier du village aussi. Si on connatt Ie r51e socialisateur des
parents spirituels, Ie barbier aussi n'est pas n'importe qui dans Ie village, Dans
Ie contexte des significations multiples prises PllT Ie corps dans ses differentes
activites, analysees par Fran,oise Louxdans la societe traditionnelle fran,aise
(1979), on peut comprendre I'importance centrale qu'occupe Ie barbier dans la
societe traditionnelle. II siege souvent dans I'llfriere-salle, ou bien devant Ie
cafe du village, ou iI opere Ies jours de rete. C'est un personnage de mediation:
Ie jour ou I'on se rase les hommes du village font Ie cercle autour de lui,
attendent leur tour, echangeant des nouvelles et des propos. Or, dans Ies lieux
de mediation et de sociabilite, se passent toujours des choses importantes en
matiere de socialisation.
Mais Ie barbier, comme officiant, est egalement un personnage ambigu :
il rase et rend ainsi Ie corps propre, mais en meme temps, il risque d'erafler Ie
visage et il sait soigner les plaies ainsi provoquees. Homme de rasoir, de
coupure, Ie personnage du barbier estd'autant plus central dans Ie village qu'il
a eu Iongtemps en charge Ies saignees et !'incision des abees dont on sait
I'importance dans la therapeutique ancienne et qui, dans Ia medecine
traditionnelle, ont ete encore tres longtemps en faveur. Therapeute villageois
privilegie, il fut en effet Ie premiermedecin et chirurgien populaire. Le barbier
est Ie petit guerisseur populaire, il est I'homologue du marechal-ferrant ou du
forgeron pour les animaux. D'ailleurs, dans Ia societe traditionnelle albanaise,
les trois fonctions panois n'en font qll'une. Le barbier est 11 la fois et Ie
mllrechal-ferrant et Ie forgeron, Voila pourquoi il doit posseder une
connaissance du corps certaine. naainsi des pouvoirs surIe corps elIamaladie.
Or lamaladie est un temps de rupture sociale, d'isolement, d'arret <les activites
habituelles. Le barbier, en la chassant, reinsere Ie malade au sein de la
communaute sociale. dans unotre" mande qui est un monde connu. arnical et
reconfortant. C'est peut-etre en raison de son r5Ie de specialiste du corps qu'il
lui est possible d'officier en toute securite au cours de cette etape cruciale et
dangereuse que marquent la coupe rituelle des cheveux ou la circoncision dans
Ie processus de construction symbolique de la personne et de socialisation.Amitii. alliance. pareilti... 237
Pendant Ia coupe des cheveux au la eirconcision, Ie barbier utilise des
rasoirs etdes ciseaux, des instruments tranchants et taillants. Dans sa fonction
d'officiant comme dans celle de guerisseur, il retrouve les postures et les
mouvements habituels du technieien. Mais il n'est pas tant un technieien
qu'un pretre de bas niveau. CommeIe parrain, ilexecute des rites auxquels les
vrais pretres ne veulent pas toucher. Symboliquemenl, Ie barbier a en charge
un double nettoyage du corps; de son exterieur, en faisant la barbe et en
coupant les cheveux, et de son interieur, en permettant aux humeurs
mauvaises de s'ecouler. Nous avons ainsi un certain paradoxe. La chevelure,
tant qu'elle fait partie du carps, esttraiteeavec un soin amoureux, peignee et
coiffee de la maniere la plus elaboree, mais, des qu'elle est coupee, eUe
devient de la "salete" et est assoeiee explicitement et consciemment aces
substances polluantes d'une maniere plus evidente : les excrements et les
mauvaises humeurs.
Le pouvoir que possede cette "salete" n'est pas particulierementlie a la
personne dont elle provien!. II cst clair qu'elle est une substance separee de la
personnc par un actc de separation. Un tel acte (comme la castration, du point
de vue psychanalytique) ne cree pas sculement deux categories de personnes, iI
cree aussi une troisieme entite, la chose qui est separee rituellement. Dans
I'interpretation psychanalytique, iISemble que cette chose castree constitue une
veritable aglession materialisee, elant prise a la personne castree par Ie
castrateur. Logiquernenl, nous devons done nous attendre a ce qu'On ait
!'impression que les objets symboliques de ce type, des objets qui representent
I'organe genital castre, contiennent par eux-memes un pouvoir libidinal. lis
deVIant done etre des objets magiques par excellence, et c'est bien Ie cas. On
pourrait invoquer un large corpus de temoignages pour montrer que ce sont
precisement des objets de ce type, separes rituellement de I'individu dans les
"rites de separation", qui sontles plus puissants dans les situations magiques.
L'idee que Ie pouvoir sacre est identique a la puissance libidinale est pour Ie
mains implicite dans bon nombre d'analyses anthropologiques (Leach, 1980 :
321-361). Le prepuce circoncis comme Ies chevetlX coupes ont naturellement
une place predominante parmi ces materiaux magiques.
(voirFig. 7, p. 238)
La dichotomie sacre/profane (au castre/non castre) revet ainsi un
autre aspect. Les cheveux comme Ie prepuce, en tant qu'eIements
separables du corps, sont a considerer comme de la subStance magique,
puissante parelle-meme, meme quand eUe est separee de son possesseur. Ce
ne sont pas seulement des symboles d'agression, mais des agressions
materialisees. Des elements de ce type conrerent a I'officiant, barbier au
parrain, un dangereux pouvoir d'agression, qui n'est pas un pouvoir
d'individu enlui-meme, mais qui rend pourtantlepersonnage pourIe mains





















Fig. 7 : L'ambivalence des rituels de separa[ion
Imposition du nom et exposition
L'imposition du nom est une autre occasion, des plus importantes, qui
repond au souci complementaire de differencier l'individu tout en l'integrant
dans la communaute qui Ie reconRai!, en lui imprimant une marque verbale
pertinente pour elle. D'une pan, au moyen du nom sont definies la lignee
genealogique, familiale et parentale, aussi bien que l'appanenance territoriale
de chacun, et d'autre part, sont reproduites les memes ambivalences qu'on
retrouve dans l'ensemble des relations et des valeurs structurantle corps social
etl'identite de la personne. Le nom est un attribut symbolique de la personne
dont l'allocation et la transmission ne sont pas soumises 11 des regles trap
rigides, mais qui releven!, dans la societe traditionnelle albanaise, de coutumes
assez souples pour faire place 11 une certaine inventivite personnelle, sans pour
autant constituer un choi« tout 11 fait libre de la part des parents.
Le nom se transmet generalement de generation en generation, surtout
dans la lignee patemelle, du grand-pere au petit-fils au 11 I'arriere-petit-fils.
L'octroi du prenom des grands-parents biologiques reste une tradition solide
dans les families albanaises, bien qu'il ne semble pas s'effectuer,de maniere
uniforme. Dans les famines qui se veulent les plus fidelesal'heritage lignager
ces noms sont necessairement transmis aux aiDeS, au premier~ne, au deuxieme
etjusqu'autroisieme enfantd'uncouple (TIrta, 1980:85-94). Malgre larigidire
apparente des rituels, en pratique, on arrivaitpresquetoujours 11 s'arrangerpour
imposer Ie nom des grands-parents au bien Ie nom que les grands-pai'ents
avaient choisi d'avance. Mais plus que Ie nom, on cherche 11 transmettre lesAmitii. alliance, parente... 239
Njl djte sepunoja lea nje mal.
me thane me ukuhi lere njedjale;
iski tata i lere si njedjalet.
e a them/emzoti Gjergji Pete.
differentes connotations symboliques liees aux traits de caractere et 11 Ia force
vitale des ascendants de la maison, aussi bien qu'aux relations cuItivees avec
I'ancetre fondateur de lalignee que, parla reattribution du nom, on croyait faire
revivre et r6incarner dans Ie nouveau:-ne. Les Albanais possedent ainsi un corps
de croyance et de pratiques qui a trait aux rapports d'identite et de substitution
entre I'enfant et un ascendant mort au vivant. En temoigne parmi d'autres ce
couplet note 11 Montecilfone du Molise chez les Albanais d'ltalie :
Un jour que je.travaiUais a 1a.montagne.
on me dit que j'ai eu un fils de rna femme;
c'emit Ie pere tie comme un fils,
on I'appela du nieme nom que Ie pere.
(Doja, 1990. nO 50 :97)
On constate cependant que Ia theorie traditionnelle albanaise de la
transmission ne s'intl~resse pas de la meme maniere atous les individus. Dans les
regions du Nord on croitque laforce du grand-pere patemeI, associeala Iongevit<!
et au sang, qui est un heritage agnatique, est transmise au fils aine du fils aJne.
Mais la meme theorie privilegie egalement Ie rapport entre l'onele matemel et Ie
neveu uterin. Les enfants albanais sont aussi reputes ressembler aleur oDele
mateme! (Memia, 1982: 110). lis sont en effet associes a!aqualite de son "sang",
transmis par Ie "Iait". lis apPartiennent tous au merne arbre de hit (gjinO que lui,
ils sont parents par un "Iait" qui se trouve construit par ce rneme gjaku, arbre de
sang, dont Ie meillelir representant est l'onele matemellui-meme.
AVec les memes connotations on utilise allssi les noms de grands-peres
classificatoires. On emprunte dans lameme intentionles prenoms de gens de la
region reputes de bravoure etde sagesse, d'honneur et d'hospitalite, deprestige
et de richesse au d'autres valeurs appredees. Dans la region de Kamenice en
Cossovie, par exemple, il est de coutume, quand Ie moment de la naissance
approche, que les hommes de la maison, du groupe parental et du voisinage se
reunissent dans la piece des hOtes, il. cete de la piece au I'on veille sur la
parturiente. 5i elle accouche d'un gar,on, un des hotes, qui doit probablement
jouir de la meilleure reputation dans toute l'assistance, de la confiance de la
maison au nait I'enfant et d'une bonne destinee dans sa vie, aura I'obligation
rituelle me i dhani!, de "donner, preter" son propre nom au nouveau-ne (Pllana,
1970 : 141~170). Les jeunes filles accompagnees d'une femme plus agee
annoncent la nouvelle de la naissance aux hommes par des chansons speciales.
Elles sollicitent I'hOte designe de "donner Ie nom" au nouveau-ne :
Ore vllazin. ore kojshi.
sonte. na e kemi ni thm;,
e kemi nithmi, ni hosret,
s'po dim' emninkush t'ja ngjet.
I.e t'jo ngjet aga Mehmet.
ishalla baher sf ajvet.'
Mes freres. mes voisins.
aujourd'hui DOUS aVORs un enfant,
On enfant benjamin nouveau-ne,
Onne sait pas qui Ie noni va lui donner.
Ce sera. parmi YOUS, Ie plus venere.
qu'it Ie devienne autant. I'enfant aussi!
(Doja, 1990. n' 46 :93).240 AlbertDOlA
Chez les chretiens on entend plus que chez Ies musulmans Ie tenne
pagiizim, "bapteme", mais on dit generalement dans les deux milieux me ingjitii
emrin, me i vu emrin. me i dhe'nc" emrin, "coller, mettre, donner Ie nom" a
I'enfant. Le tenne pagiizim est plutot reserve au bapteme sacramental qui, en
general, bien que largement repandu chez les Albanais dans les regions
dominees par Ie christianisme orthodoxe au catholique, n'est pourtant assimile
presquejamais aux ceremonies traditionneUes de I'imposition du nom. Souvent
on fait baptiser I'enfantaI'Egiise apres lui avoir donne Ie nom definitifpar les
ceremonies rituelles organisees acette intention.
Une coutume asset repandue auparavant, car aujourd'hui eUe est
presque completement oubhee dans sa procedure ceremonieUe, etait la
nomination de I'enfantaI'aide de chandeUes allumees. EUe est decrite plus
speclalement par Muhamet Pirraku (1976 : 127-144) dans la region de
Drenice au Kosovo, mais elle est aussi mentionnee par d'autres
e!hnographes dans plusieurs regions albanaises tant au Nord qu'au Sud, par
exemple, dans Ia region de Myzeqe en Aibanie du Sud-ouest (Mitrushi,
1972: 106-137). Le rituel est effectue surtout pour les gan;ons, quoiqu'il y
ait des temoignages selon lesquels lameme coutume estpratiquee aussi lars
de la naissance des filles, mais sans beaucoup de ceremonie.
La coutume, qui denote ,ans doute une influence religieuse
chretienne, est connne aussi dans d'autres societes traditionneUes
europeennes. Mais <lu fait de la slrUcturation religieuse chretienne plus
coherente et plus conselente de Ces societes, eUe n'estutiliseequepo.urfaire
appel aux saints guerisseurs lorsque l'enfant est touche de maladie grave.
Pour trouveraquel remede recourir, on mettaitachaque coin du lit quatre
chandeUes auxquelles on donnaitle nom d'un saint. La premiere chandelle
as'.:teindre indiqueraitlepelerinageaeffectuer (Loux, 1979: 62).nen est
tout autrement dans la soelete traditionneUe albanaise. D'abord,aen croire
les informations rapportees par M. Pirraku, cette coutume etait aussi bien
repandue parmi les chretiens que panni les musulmans.
Apres I'accouchement, la maitresse de maison emmene Ie nouveau-ne
dans la piece des hommes au il doit passer la premiere nuit en compagnie des
seuls maitre et maitresse de maiSon. La maltresse apporte de la pieCe
principale un shkam, siege a trois pieds tres courant danS Ie mobilier
traditionnel albanais, qu'eUe metal'envers les pieds en I'air. Elle dispose sur
les pieds du siege un grand pain rand. Au dessus, elle etale une paire de rirk,
pantalon coUant d'homme en laine blanche. assez typique du costume
traditionnel d'homme dans les regions du Nord. Sur Ie /irk, elle couche
I'enfant couvert d'un foulard rouge tachete de nair. Pres de la tete de I'enfant
elle met un autre pain sur lequel elle dispose trois chandeUes de laine egale.
Lemaitre de maison donneachacunedes chandelles Ie nom de trois vieillards
vivants qu'i1 connalt pOur les plus sages, Ies plus braves et probablementlesAmitii. alliance, parenti... 241
plus riches. Pariois c'estla maitresse de maison qui est allee demander au chef
de lignage au au notable de village de lui "donner" Ies noms des vieillards. En
d'autres cas, ce De sont pas directement Ie maitre et Ia maitresse mais les
parents spiritueIs qui se chargent de la ceremonie qui comporte aIa fois Ia
section symbolique du cordon ombiIicaI, Ie bain de purification,
I'habillement, I'imposition du nom et Ia mise au berceau. Pariois, Ia marraine
est assistee pendant Ie ritue! par trois jeunes filles fiancees, ner unaze,
litteralement "a l'alliance", qui sont considerees camme pures, justes et
protegeesparles divinites presidantaIavie. EIles viennent Ie plus souvent de
trois villages differents. Chacune apporte une chandelleaIaquelle elle adonne
en seCret Ie nom du ",ieillard qu'elle tient pour Ie plus renornme dans son
village. Elles apportent aussi Ie counier OU un autre objet appartenant it leurs
fiances ou aun autre parent, de preference engage dans I'armee, ainsi que des
epingIes au des aiguilles acoudre. Pendant Ie ritueI, elles ne cessent pas de
percer des trous sur les lettres de leurs fiances, souhaitant que Ie nouveau-ne
vive autant d'annees qu'elles font de trous. L'attention de I'assistance est
dirigee sur Ia chandelle qui restera aHumee Ie plus Iongtemps. Le nom du
vieilIard, que cette chandelle porte et que,seuIe la maitresse de maison, Ia
marraine au une des jeunes filles connait, sera Ie nom de I'enfant. Ce nom
est pounant soigneusement garde secret, pour Ia propre mere meme du
nouveau-neetles autres membres deIa maison. Pour Ie momenton n'annonce
qu'un nom provisoire.
Apres un deIai de six semaines, six mois au un an, Ies parents de
I'enfant font de grands preparatifs en vue de Ia ceremonie de \'imposition
publique et definitive du nom ainsi choisi. Les premiers invites sont bien
entendu Ies vieillards avec Ie nom desqueIs on avait nomme Ies chandeHes
lars de Ia ceremonie provisoire, quoique, eux non plus, ne sachent pas
IequeI d'entre eux avait ete choisi par Ie hasard. Parmi les premiers invites
sont egaIement la maITaine au Ies trois jeunes fiHes porteuses des
chandelles, qui ant I'honneur et I'obligation d'apporter des cadeaux pour
I'enfant etIes autres membres de Ia famille, notamment des aliments et des
pieceS de layette et de vetemen!. Au debut de la ceremonie, Ie maitre de
maison en presence de Ia maitresse, au suivant Ie cas, Ia marraine, avec
l'enfant sur Ies geuoux et en presence du parrain, prend la parole pour
annoncer avec solennite ceIui qui flit choisi par Ie destin pour "faire don" de
son propre nom au nouveau-ne. Le vieiIIard en question, flatte d'etrechoisi,
seIeve debaut etfelicite Ie nouveau-ne avec Ia meme soIennite. En d'autres
cas, Ie maitre de maison se rend Iui-meme chez Ie vieiIIard ainsi choisi pour
lui demander:
me 1,Dnir I';a/ali! ilMin e vet dhe tapranoji
pirprobatin tizotin eshpise Sf djalit Ie
emnUtm me emnin e lij.
d'accepter de bODC(E:Ur de donnerson propre nom et
d'admenre panni ses·mcillewsarms Ie maitrede maisoIi.242 Albert DOlA
5i on considere de plus pres Ies agents necessmres ilI'accomplissement
de ce rituel complexe, on pourra remarquer qu'ils sont disposes selon un
systeme de relations d'opposition et de complementarite. Les acteurs du ritoel
sont parfois Ia maitresse, parfois la marraine au bien des jeunes fiUes fiancees.
Elles sont aidees effectivement au symboliquement par Ie maitre de maison qui
prend une part active, par Ie parrain qui assume un role parfois sous-entendu
parfois effectifiI cote de Ia marraine, comme par Ies soidats fiances aux jeunes
fiUes qui ant une presence plutot symbolique dans Ie ritueL Les trois couples
d'acteurs s'opposent ainsi I'un ill'autre danS une relation d'homologation et de
substitution. La position mediane du couple des parrains s'explique par Ie role
de mediateur entre les generations successives. Mais si ces acteurs ant Ia part
active dans Ie rituel, l'enfant qui rOl;oit Ie nom er Ie vieillard au I'ancetre qui Ie
donne ant un role passif. Les objets rituels aussi sont disposes selon les memes
relations d'opposition et de compIementarite sous-tendues par une Iogique
symbolique articulee iI partir de I'opposition masculinlfeminin. Les rappons
entre Ie courrier etI'aiguille, comme Ies rappons entre Ie tirk etlefoulard, ainsi
que les rappons entre Ie trepied etlepain, sont dans une relation symerrique en
tant que termes opposes de I'axe masculinlfeminin.
Les epingles tenaient une grande place dans Ie cQstume traditionnel
feminin albanais,etleuremploi systematique commen~ait ill'age au on devenait
jeune fiUe. Elles servaient II attacher de nombreuses pieces de 1ietemenlS, mais
surtout a fixer Ie foulard sur Ia coiffure pour emprisonner les cheveux qui, a
partir de la puberte, ne devaient plus se mQntrer. L'aiguille II coudre egalemem
semble etre I'instrument par exceUence de la jeune fiUe et son artribut, surtout
quand eUe commence a s'en servir pour preparer les pieces de vetemenlS du
costume traditionnel de son futur epoux. Celui-ci est generalement anendu de
loin, dans Ie temps ou dans I'espace, et les lettres de son courrier, en Ie
representan~ prefigurent en meme temps les pieces de san velement. Les outils
comme Ies gestes des jeunes fiUes parlent ici effeclivement d'amour et de
mariage. La meme connotation estegalement altestee dans un corps de pratiques
et de croyances comparables aupres d'autres societes traditionneUes
europeennes, d'autant plus que I'aiguille a coudre prise par I'autre bou~ c'est-a-
dire par Ie chas, seule au associee au fil, semble etre porteuse d'un symbolisme
evidentde la sexualite feminine (Verdier, 1979 : 236-246).
Le foulard est aussi un symbole changeant dans toutes les etapes du
cycle de la vie feminine de la meme fa~on que Ie tirk est un symbole de virilitiS
immuable, une fois alteint Ie statot d'adulte ayant droit a la parole; a I'arme et
au mariage. Le pain devient un symbole de Ia famille tenue par une bonne
menagere comme Ie trepied est un symbole de la maison digne de son maitre.
Le shkam et Ie tirk, objets consideres comrne tres anciens et typiquernent
alhanais, symbolisentl'etablissementdans laculture des anCetreS, de meme que
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c'est-l\-dire Ie prestige du sang de la Iignee. I..e shkam designe Ie "siege" OU
s'assoitIe maitre quand il offre l'hospitalite ou !'hotequ'il re,oitLe meme mot
designe aussi Ie "seuil" de la maison et, dans un emploi adverbial, il signifie
''pleinernent, en entier, de fa,on parfaite, absolument,ala limite" <Gabej, 1976,
vol. 2: 151).nest Iii pour garantir un etablissement fondarnental dans latotalite
de I'heritage lignager comme Ie tirk doit garantir un developpement de la
personnalite sociale de l'enfant, quand il grandira, en tant qu'un "homme tenu
en honneur par ses propos et ses <:euVIes". Le foulard de par sa couleur rouge
veut montrer en plus que 'Ie deshonneur ne pourra se laver que dans Ie sang,
comme Ie pain montre que la vie ne sera digne que si elle est feconde.
Tous ces objets ont cependant un tole accessoire, alors que I'attention est
toumee sur d'autres objets, lachandelle et Ie feu. Ainsi, les relations entre les objets
du rituel repetent exactement les memes relations selon lesquelles sont partages les
acteurs du rituel. Les agents actifs s'opposent aux objets passifs comme les objets
actifs s'opposent aux agents passifs. L'ancetre s'oppose a la chandelle comme
l'enfant au feu dans une relation de symbolisation par permutation du signifiant et
du signifie. Alors que I'enfant s'oppose aI'ancetre comme Ie feu ala chandelle
dans une relation de reincarnation par symbolisation du circuit de la vie qui va de














Fig. 8 : Les relations d'opposition et de complementarite vehiculees
parIes rhuds d'imposition du nom
La disposition des agents et des objets necessaires ii I'accomplissement
du rituel da.lls un tel systeme de relations repetees d'opposition et de
complementarite fait mieux ressortir Ie symbolisme de la naissance qui se
rapPOrtera ainsi ii un schema de rythmes cycliques et de valeurs sUPerposees
dans des structures synthc!tiques. Dans ce symbolisme general, toute naissance,
alliance ou arnitie nouvelles. symbolisees ici par les ceremonies rituelles de
I'imposition du nom, n'est qu'une structure synthetique speciale dans Ie rythme
general du cycle de Ia vie et de la mort Ce rythme reproduit Ia substitution des
gemSrations 11 travers Ie jeu d'oppositions exprimees dans les relations elablies
entre les agents et les objets, actifs ou passifs, du rituel.244 Alberr DOJA
Les images du symboIisme thenniqu~ de ce rythme se construisent en
autant de structures synthetiques exprimant la destruction de la yie usee pour
donner naiss3nce a une vie: nouvelle, faible et feminine au debut, mais port,mt
en soi Ie germe de puissances et de forces potentielles, Yirilisees dans Ie feu qui
se consume pour faire renaitre et revivre. Les jeunes fiances aussi cessent
d'exister en tant que tels une fois passes par l'acte de la consommation du
mariage, symbolisee par la preparation des vetements de noce. Les parents
spirituels cessent d'exister. eux aussi. en tant que les officiants rituels du
mariage, une fois creee la famille nucleaire, symbolisee par les attributs du
mariage, Ie foulard etle tirk. De la meme maniere, les maitres de maison Yont
ceder leur place aux generations futures une fois etabli Ie nouveau foyer,
symbolise iei par Ie pain etle trepied.
Une reponse complementaire a la question concernant l'ensemble des
moyens conceptuels par lesquels la personne est articulee a ses ascendants et a
la totalite des relations sociales est aussi fournie par la notion du double ou
d'espritdedouble vehieulee au moyen d'autres pratiques. II s'agit des rituels de
I'exposition comme un procede typique de I'octroi du nom ou plutot d'un
deuxieme nom, surtout quand les enfants du couple mouraient ausSitOt apres
la naissance.
Chez les Albanais, Ie bereeau avec Ie nouveau~ne est place renverse face
11 terre, au croisement de deux chemins jusqu'a ce que Ie premier passa'"
I'aper~oive et s'empresse de Ie redresser, Chez les Bulgares aussi, s'iI arrive
que trois enfants de la meme mere mellrent aussitot apres Ie bapteme, les
parents pensent que Ie parrain est mal choisi. Ainsi, lorsqu'un qllatrieme enfant
est ne, la sage-femme I'expose 11 un carrefour et so cache 11 la vue de celui qUi
pourraitle retrouver. Le premier passant, homme ou femme, adulte ou enfant,
doit ramasser Ie bebe abandonne pour Ie porter, sans regarder derriere soi,
directement 11 reglise. L'enfant est 111 baptise du nom de celui qui I'a recueilli,
et qui devient ainsi son nouveau parrain (Krauss, 1894 : 194).
II semble que, pour une part, I'efflcacite symbolique du rituel, tienne 11
cet element aMatoire (Brouskou 1988 : 76-87). L'etranger n'a pas Ie droit de
refuser sa participation, il se conforme meme aux exigences du rituel, il connalt
sa part et il devient des lors Ie parraiIl de I'enfan!. II preside 11 la section
symbolique du cordon ombilical etillui attribue lin prenom, generalement son
propre nom. Par ee procede I'enfant semble etre. investi d'!Ine identite
individuelle exterieure. Mais si pour Frazer cela visait essentiellement 11
tromper les esprits qu'on suppose avoir des relations avec Ie nouveau-nt'
(1918: 251), iI est plus logique que I'enfant ait integrt> une relation de parenre
etrangere fonctionnant plutat comme une parente par alliance. L'etranger dans
ee cas, eomme dans d'autres situations comparables, jouit du prestige de
I'exotisme et incarne la chance, offerte par sa presence, d'elargir les liens
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Albanais, pardes personnes de religions differentes, mais cela ne changeait en
rien Ia procedure du rituel. II pourrait arriver meme d'etre recueilli par
quelqu'un etant en relations de gjaku, c'est-a.-dire ayant a. payer un "prix de
sang" a. la maison de I'enfant. Ce serait alors une obligalion me pajlue gjakun,
de "pacifier Ie sang verse", sous Ie signe de I'amitie.
Des methodes similaires de renominalion sonl utilisees envers des
enfants nes avec des malfonnations graves, atteints d'hydrocephalie, des
enfanls doni Ie developpemenl psychomoleur marque des alypies grossieres,
atleints d'epilepsie, d'arrieration mentale grave ou d'autres affections el
traumatismes. Ces enfants sonl consideres soil comme "pris de mauvais ceil",
soil comme "echanges"contre les enfants des xhinde, les "genies" du mal. Dans
Ie premier cas. I'exposilion a lieu surtoul a. la Saini-Georges. L'inlenlion
affichee est de les faire guerir en leur donnant un nouveau nom. En attendant Ie
premier passant au croisement des chemins, il arrive meme de ne pas demander
al'etranger de udonner" Ie nom aI'enfant, rnais on "prend" son nom, si on Ie
connail, et on nomme I'enfanl sans en faire part au passant. Cette methode est
plus pratiquee, dans la region de Drenice au Kosovo, parce qu'on la croil plus
efficace pour faire echapper I'enfanl de .I'emprise du mauvais rei!. Dans
d'autrescas,c'estun mardi qu'on expose I'enfanl"echange" dans I'aire a.baltre
Ie grain en crianttrois fois de suite au Mardi, (qu'on croil, probablementpar un
jeu d'etymologie populaire, etre Ie jour de Marie). de reechanger I'enfanl
maladecontre Ie npn malade.QuandI'enfanlcommence a. pleurer on dit: "c'esl
Ie notre", en I'appelantd'un autre nom. Ellamere Ie reprend en s'en allanl en
vitesse sans se retoumer en arriere. (pirraku, 1976 : 127·144). Des rituels
semblables, actualisantles memes representations d'echange et de reechange,
ant cours egalement dans d'autres populations sud-est europeennes, par
exemple chez les Roumains (Stahl, 1977 : 290).
L'imaginaire dudouble et de l'incarnation
1\ faUI avouer cependant que dans la tradition albanaise iI est difficile
d'etablir une regIe precise concernant les rapports entre les coutmnes
d'attribution du nom et Ie principe de la reincarnation de I'ancetre, si I'enfant
Mrite probablement les composantes de sa persollne du grand-pere ou de
I'bomonymedontle nom lui est octroye. L'ensemble du corps des traditions ne
n,pondpas de maniere satisfaisante a. laquestion posee qui conceme I'ensemble
des moyens conceptuels par lesquels la personne est articulee a. ses ascendants
et a la toralite Iignagere. On pourrait parler d'une theorie probable de \a
reincarnation, qu'on serait tente de qualifier de "diffuse", selon latenninologie
utilisee parJacqueline Rabain (1979: 164).1\ ne faut done pas s'attendreaune
theoriedelareincarnationhomogeneetproprementdite, ni a. des regles precises
concernant la transmission des principes spirituels. Le principe de fa246 AlbertDOJA
reincarnation d'un ancetre. ou de son retour; ne se traduit point dans des
speculations ahstraites, mais plutot dans des applications a des evenements
particuliers ayant lieuades moments particuliers. ns'agit mains d'une doctrine
que d'une possihilite, voire d'une hypothese qui prend corps en presence de
certains indices reIeves chez I'enfant au hien de certains tours aleatoires que
peuvent prendre les rituels.
Differents signes de ressemhlance physique servent a etahlir
I'identification de I'enfantatel au tel ascendant parental dans la Iignee paternelle
au maternelle. La r"ponse complementaire est fournie par la notion d'esprit
ancestral v¢hiculee au· moyen de.la nomination. Ce qU'OD cherchea faire revenir
dans I'enfallt pendant les rituels d'imposition du nom est quelque chose de
I'allcetre dont On reconnajt Ia marque dans les actions de I'enfant et qui serait
comparahle ii cette composante de Ia personne que decouvre ailleurs Fran<;oise
Heritier (1977 : 55). Ce quelque chose ne lui dicte pas ses actes, mais leur donne
une forme et un style particuIiers. aisement discernables par ceux qui connaissent
la personne vivante au qui antconnu Ie defunt de son vivant, une forme et un style
qu'on desire formateurs et constructeurs de la personne du nouveau-ne.
Dans taus les cas, oncroit que I'enfantserait fortifie par les attrihuts de
lapersonne dont il herite Ie nom, qu'il ferait revivre et cumuler dans sa propre
personne. Les principes vitaux de la personne sont transmis aI'enfant par
l'interrnediaire des agents des rituels, autrement dit par les agents actifs, en
I'QCcnrence, les maitre et mattresse de maison, parents spirituels, jeunes
fiances, qui effectuent Ie rituel d'imposition du nom, au Ies aUtres personnes
qui se chargent des rituels d'exposition. Cependant on invoque toujours les
agents passifs, c'est-a-dire Ies vieillards sollicites a"preter" leur nom, au Ies
etrangersaqui on "prend" Ie nom. Bien qu'ils parlent de la transmission des
valeurs ancestrales des grands-parents aux petits-fils, les Alhanais ne
mentionnent, en regIe generale, qu'un legs des traits de caractere de son
homonymeaI'enfant. On herite des valeurs de son homonyme, autrement dit,
divers.elements constituantsapersonne, et on attend ainsi de I'enfant qui porte
Ie nom de tel grand-pere qu'il manifeste les qualites de ce demier.
Dans une situation familiale donnee, les attitudes de comportement et
de caractere, les actes particuliers et les traits physiques d'un enfant,
notamment la ressemblance avec un grand-pere, peuvent se constituer en
signes et se laisser interpreter comme les indices d'un retour. L'attention de
I'entourage est retenue par un ensemble de conduites qui amorcent
\'interrogation. Les hypotheses emises, qu'eUes soient ceUes, affirrnees, du
retour d'un anc(;tre, au ceUes, attenuees, d'une transmission de traits de
caractere au de qualites chez ceux qui portentIe meme nom, ou encore ce\les
d'une transmission plus diffuse au sein d'une meme lignee, peuvent etre
consider"es comme des tentatives de reponse de meme nature sous des
eclairages d'intensite decroissante. Qu'i1 s'agisse de reincarnation proprementAmitii. alliance. parente... 247
dite, de transmission de "caracteres" individuels ou de "vertus" diffuses de la
lignee, !'interrogation semble suivre toujours la meme demarche. Un
cOmportement, une attitude, un touman! auendu ou aleatoire pendant les
differents rituels et pratiques symboliques entourant la naissance et Ie
developpement de I'enfant peuvent devenir des signes probables donnant
matiere ainterpretation. .
La Iitterature anthropologique temoigne que les pouvoirs, les
proprietes OU les traits particuliers sont transmis en sautant une generation,
plus rarement deux, des grands-parents aux petits_enfants (Auge et Heritier,
1982 : 127-136). On connai"! effectivement un grand nombre de faits qui
montrent !'assimilation de la premiere et de la troisieme generation et les
liens particulierement .:troits qu'elles entretiennent entre elles. Les relations
conrraignantes entre deux generations successives soot souvent "corrigees
n
par des relations plus souples et plus libres entre les generations altemees.
Seion un fantasme infantile du "renversement des generations", signale par
les psychanalystes, les enfants son! convaincus que, dans la mesure ou
ils grandissen! eux-memes, leurs parents rapetissent, si bien que Ie temps
s'ecoulant, les positions respectives .se trouvent inversees (Jones,
1969 ; 372-377). Cela permet la fusion de la generation passee et de la
generation future pour faire des deux elements une seule unite.
11 semble que sur Ie plan symbolique iI y a une sorte de "competition
de patemite" entre les deux generations d'ascendants, comparable a. d'autres
situations analogues (Lallemand, 1979:.217). Parl'intermediaite du nom, aU
fait brut de la procreation du pere, I'ideologie traditionnelle semble opposer
Ie destin du nouveau-ne volontairement et airnablement determine par
I'ancetre et garanti par I'areul. Ces representations amoindrissent !'image du
pere et expriment sa dependance vis-a-vis des aines du groupe familial et
parental. Tout se passe en effet comme si Ie lien reel de filiation est
systematiquement minimise au profit apparent du duo mystique et amical
forme par Ie nouveau-ne et !'ancetre ou son mediateur, Ie grand-pere
biologique ou classificatoire.
Ces representations, de la meme fa~on qu'elles se construisent dans
beaucoUp d'autres societesetudiees dans laliuerature anthropologique (Rabain,
1979 : 161~212), constituent une mise en forme et une tentative de reponse, sur
Ie plan symbolique, au probleme de !'insertion saeiale de I'enfant Par une
inscription genealogique, !'enfantdevra passerde I'etatd'etranger a. celui d'etre
social. La reconnaissance du lien de filiation ne situe cependant I'enfant que
dans un temps lineaire, dans Ie prolongement de la lignee de ses ascendants.
Alors que les representations du rapport de I'enfant et de I'ancetre introduisent
Ja dimension du temps cyclique. En postulant que I'enfant herite des principes
spirituels d'un de ses ascendants, generalement de la seconde generation
ascendante, des repn!sentations de ce type situent non seulement!'enfant, mais248 Albere VOlA
aussi ses geniteurs, dans Ie temps cyclique de leur propre lignage. Atravers
I'enfant, les geniteurs se mettent en un rapport arnical avec leurs propres
ascendants. L'enfant homologue a !'ancetre au a I'esprit ancestral assure la
perennite du lignage et renvoie ainsi ses propres geniteurs au desir des
ascendants morts. II vient au monde sous Ie signe d'une detle d'amitie et
d'alliance ala fois contractee et acquittee.
Ces attitudes et conduites restent cependant peu comprehensibles si on
ne les rapporte pas a celles qui entourent les faits de ressemblance perelfils et
grand-perelpetit-fils en particulier. La ressemblance admise, voire exigee,
entre un enfant et telle categorie de parents est un trait constitutif de
l'agencement general par lequel les societes definissent les rapports entre
patemeis et matemels. Les elements variables de I'ideologie de la procreation
et les divers types d'influences mystiques soot les autres variables retenues
par I'analyse anthropologique dont Ie premier merite, c'est de distinguer
nettement les donnees genetiqlles et Ie probleme sociologique.
Chez les Albanais nous ne connaissons aucune prescription positive.
L'enfant "peut" ressembler a son pere, a sa mere au a d'autres personnes de
sa lignee patemelle au de sa lignee matemelle. Les Albanais ne disent pas a
qui I'enfant "doit" ressembler mais ils s'interrogent sur Ie type de
ressemblance qu'ils estiment propre a apprehender sinon la destinee future
au mains les traits du caractere de l'enfant. Alars que Ie fait de porter Ie
meme nom dOnne lieu aune forme de relation d'alliance pouvant meme
entrainerdes interdictions de mariage. Bien qlle rarement mentionnee, cette
forme de parente symboliqlle est connue pat tOUteS les poplliations sud-est
europeennes (Stahl, 1977 : 289). La ressemblance homologuee pat la
societe, qu'elle soit physique au nominale, reste toujours une variable
sociologique qui designe clairementune relation d'alliance, ou d'arnitie, par
rapportaune relation de filiation ou de descendance.
Arrive a ce point, en extrapolant la theorie de la fonction poetique du
message lingllistiqlle, telle qll'elle a ete definie par Roman Jakobson
(1963 : 209-248), nOllS senons tente de retrouver dans Ie comportement
social les deux modes fondamentaux d'arrangement utilises dans Ie
comportement verbal c()mme par la pensee mythiqlte : I" selection et la
combinaison (1963 : 4548). nest clair pour nous que dans la struCture
sociale, de la meme fa~on qu'en poesie et dans Ie mythe, toute sequence
d'llnites siguifiantes tend a consrruite lIne equation. La s~lection est
produite sur la base de I'equivalence, de la similarite et de la dissimilarite,
de la synonymie et de I'antonymie, tandis que la combinaison, la
construction de lasequence repose sur la contiguile. La fonction "poetique"
projette alors Ie principe d'equivalence de l'axe de la selection sur I'axe de
la combinaison (1963 : 220). L'equivalence est ainsi promue au rang de
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Nous avons vu que l'alliance et I'amitie sont structurellement
representees chez les Albanais comme un rapprochement parallele de
deux arbres de sang, equivalents I'un de I'autre, qui se situent autrement sur un
axe de selection (fig. 2), alors que la filiation et la descendance representent la
convergence d'un arbre de sang et d'un arbre de lait qui se situent ainsi sur un
axe de combinaison (fig. I). Dans ces conditions, I'imaginaire du double etde
!'incarnation des ascendants ou de I'esprit ancestral, vehicuIC par les pratiques
de nontination, se presenterait COlnme une projection du principe d'equivalence
des valeurs sociales de ralliance et de l'amiti" SUr l'axe de la sequence
combinatoire de la filiation et de la descendance. Ce qui nous ameneaconferer
proprement a ce type de comportement social San essence symbolique,
complexe et polysemique. Cette fa,on d'envisager la succession des
generations _et cette tendance a tresser entre les grands-parents et les
petits-enfants Ie lien d'une parente par projection des valeurs sociales de
I'alliance et de I'amitie comportent enCore beaucoup d'autres elements. Une
des significations profondes de cette construction repond avant tout a une
logique essentielle de I'ambivalence.
L'utilisation publique du nom d'un lIscendant comme Ia ressemblance
entre I'enfant et Un aine posent Ie probleme de Ia double existence nontinale du
vieillard et de I'enfant D'une maniere generale, Ies rapports entre deux etres
dont I'un pourrait etre con,u comme Ie double de I'autre, selon I'ideologie
traditionnelIe, apparaissent comme si I'un tendait a absorber hutre, a Ie
"remplacer", voire aIe p()usser vers la mort. Cbez les Albanais, comme dans
d'autres societes traditionnelles europeennes, Ie nouveau-ne n'est pas
seulement consider<~comme un ancetre qui revient La ressemblance corporelle
et nominale est interpretee dans I'ordre de Ia substitution : I'meul mort
recemment "revient" dans son petit-fils. 5i Ie pere vient de mourir avant Ia
naissancede sonenfant on donneacclui-ci Ie nOm du pere mort. Le nouveau-ne
peut heriter de Ia meme maniere du nom d'un autre enfant mort avant sa
naissance. Pour lameme raison on fait attentionane pas "prendre" Ie nom d'un
autreenfantvivantdansIe meme groupe parentalou territorial. L'ecartentre ces
deux etres etant trap faible, it conviendrait donc de les tenir separes dans
I'espace social, de leur eviterles face aface et de faire semblantd'ignorer leur
sintilitude dangereuse.
L'enonciation publique de la "ressemblance" devient toujours I'objet
d'one regulation ritualisec. Ainsi,I'octroi du nom de I'ascendantenCore vivant se
fait generalement avec une discretion sous-tendue par les valeurs sociales de
I'amitie etde la bienveillance.ns'accompagne souvent de I'attribution d'un autre
nom, sumom ou autre version du meme nom, destinesa"tromper Ie public". Que
I'ascendantayantprete Ie nom aI'enfantsoit mort ou vivant, I'emploi de son nom
est generalement evite au profit d'une designation generale ou bien precede de
designations comme :daji!, xhaji!, :rho, "onele", ou plaJcu, "Ie vieillard",250 Albert DOJA
Toutefois, chez les Albanais, la ressemblance comIlle Ie nom que
I'enfant porte ne sont pas des menaces en soi qui necessitent la separation des
deux etres trap proches au trop rapproches. II ne s'agit en effet que de quelque
chose auquel iI est nefaste de faire allusion, au meme titre qu" la beaute, • la
bonne sante, • I'intelligence OU • d'autres qualites de I'individu. Autrement, •
l'instar du mauvais ceil, ce serait la "mauvaise parole" de l'envie" de lajalousie
et de larivalite qui complimente l'individu sur ses particularites positives avec
I'intention cachee de lui nuire,
Dans les rituels d'exposition, il s'agit probablement du type de
demarche que regit un principe d'economie comparable • celui releve par
Suzanne Lallemand en etudiant des situations analogues (1979 : 222-223). II
n'y a bien silr qu'un seul enfant, mais insaisissable, partage entre deux mondes.
Ainsi les parents peuvent-ils engager Ie combat contre cet etre erratique, venant
d'un autre monde hostile, etranger et inconnu, dans I'intention de Ie pieger, de
Ie capturer et de Ie fixer definitivement, • I'interieur de notre monde amical, au
moyen de I'imposition d'un nouveau nom. Mais Ie terme de xhinde, "genie",
qui trabit une origine islamique, renvoie aux deformations corporelles et • la
monstruosite qui semblentetre les images prevalantes pendant ces rilUels et qui
denotent une impossible identification humaine. Ce sOnt d,s esprits habitant les
forets et qui sont caracterises par la monstrUosite et la capacite de
meta;norphose animale rapide. lis appartiennent • ce monde au les especes
tendent ase confondre en apparitions terrifiantes et siderantes_ On comprend
alors que cet enfant represente I'intrusion d'un terme inverse de la personne
humaine. AI'instar d'autres situations analogues analysees dans la litterature
anthropologique (Rabain, 1979 : 197-200), la conception de I'enfant echange
chez les Albanais suppose probablement I'existence d'une lignee parallele qui
doublerait laIignee humaine comme la Iignee des ancetres dOUble la Iignee des
personnes. Et alors que la reconnaissance parallele articule I'enfant ordinaire •
la bienveillance de I'ancetre et des vertus ancestrales, Ie double de I'enfant
echange serait un "autre" rnonstrueux avec lequel la persanne humaine
entretient un rapport hostile et mortifere. L'enfant dedoubIe serait donc une
image deformee dans Ie miroir, qui ne peut s'articuler • aacune dimension
historique repondant de I'ordre humain oil iI doit s'inserer. Si la naissance au Ie
developpement atypique d'un enfant oblige la societe a se confronter avec
l'inconnu de la vie biologique et I'hostilite du monde extf'"eur, elle tentera de
maitriser cet inconnu et cette hostilite en donnantal'enfant, qu'il soit ordinaire
ou monstrueux, une identite sociale, edifiee sur des relations d'amitie et de
parente. Cette vision dynarnique tend • substituer la reconnaissance au
desespoir, l'action a la reSignation. Sa contrepartie est cependant une
simplification de donnees complexes, Ie dedoublement de I'existence, la
repetitivite homogene des memes representations d'echange et de reechange
niant la diversite des causes objectives de la maladie.Amitii. alliance. parenti... 251
Dans I~ ritu~1 d'imposition du nOm, Ie f~u monte en ha,,~ au d6trim~nt
d~ la chand~lI~ qui s'eteint en baissant. La vie individuelle de l'a1e,,1 se met
ainsi au service d" Iignage et de lalignee jusqu'"I.fin marquee resoltiment par
I'extinction et la mort. C'est c~ qui p~rmettra d~ renaitre " un~ nouv~lIe vi~,
incarnee dans Ie corps de I'enfant qui va desormais mont~r ~n haut en
grandissant. De meme, si une categorie des rituels d'exposition servent "
renforcer et renouveler des relations d'alliance, parfois en surmontant des
relations de vengeance, d'autres affichent nettement une intention hostile et
malveiJIante qui parfois pourrait se reveler nefaste pour la personne du
mediateur, sinon pOur Ie double anCestral.
Nom
Ressemblanca
ill , , , , , , ,







Fig. 9:L'ambivalence de la reincarnation
Vieillard
On pourrait €clairer autrement ce probleme, en considerant les donnees,
11 la suite d'Edmund Leach, sous un rapport de non-present equivalent de
l'au-delll. "Dans ce cas, Ie passe et I'avenir, deviennent I'un et I'autre
caracteristiques de l'au-d~l1l,s'oppOsant au present, qui contient I'experienc~de
laviereelle. Le lien existantentre l'ici-maintenantetcetau_de/a peutalors etre
pe~u comme une filiation. Mes ancetres appartienn~nt acette categorie de
l'au-del1l, tout aussi bien que rna descendance. J'habit~ moi-meme s~ul dans
I'ici-maintenant," (1980 : 103). Celle coupure temporelle entre Ies generations
est ainsi volontiers et frequemment assimiIee 11 une distinction entre Ie monde
des morts et Ie monde des vivants, ce qui est Ires significatif pour la
comprehension des donnees.
Ensuivant 11 nouveauEdmundLeach dans ses reflexions,nous dimns
que Ia pluspuissante de toutes les relations eslen effet Ie sentiment presque
universeI qui distingne Ies vivanlS des morts et qui les relie. De nombreux252 Albert DOJA
peuples, la plupart peut-etre, affirment que les ames des etres vivants
proviennent tout d'abord d'une espece de reservoir d'ames ou de substance
d'ame qUi existe de tout temps dans I'exterieur lointain, dans Ie pays des
morts. et que c'est dans ce meme exterieur lointain que nos propres ames,
apres 1a mort, doivent en fin de compte retourner. NOllS sommes ainsi
engages dans un echange constant d'ames avec eet "autre" maude. Le mort
est remplace parIe nouveau-ne. Mais la perpetuation de la communaute par
lanaissance des enfants en vient encore 11 dependre de l'etablissementetdu
maintien d'echanges matrimoniaux entre "nous" et "les 3utres", puisque les
regles d'ei<ogl(mie ei<igent d'habitude qll'une femme ne soit pas uneproche
pl(rente de son mari. Certains aspects du mariage presentent ainsi une
curiellse reciprocite avec certains aspectS de la mort et de la guerre : II est
incestueux d'avoir des rapports sexuels avec une femme de son propre
groupe, mais legitime et convenable d'en avoir avec une epause,
c'est-a-dire avec une femme qui, a I'origine et selon toute probabilite,
pouvait faire partie des ennemis. De meme, c'est un crime de tuer un
membre de son propre groupe et c'est un acte de vaillance de tuer un .
ennemi. (1980: 306-317).
Chez lesAlbanais, une demiere etape, importante parmi d'autres dans la
construction symbolique de la personne, est effectivement marquee, pour les
jeunes de sexe masculin, parlaremise de I'arme et la participation allx actiVites
guerrieres de lacommunaute parentale et territoriale. Dans les regions du Nord
surtout, l'integration alaDjelmeni, Ia "Jeunesse" qui formait Ie corps arme de
la commllnaute Iignagere, prenait une tres grande importance rituelle. En regIe
generale, les vertus traditionnelles albanaises, l'herolsme, Ie courage, la
bravoure, l'honneur etc., trouvent leur definition premiere dans Ie contexte de
la guerre. Toutefois, avec la mobilisation a I'armee pour les jeunes hommes, ce
sont plutot les fian~ail1es et Ie mariage, pour les jeunes des deux sexes, qui
marquent l'integration sociale totale. Dans les cas extremes, lesjeunes filles ne
parviennent ponnant acette integration quOapres etre devenues meres et surtout
meres d'enfants males.
En Grece ancienne aussi, Ie mariage et la gtierre formajent en quelque
sorte des "institutions complementaires" qui agregeaient definitivement les
jeunes adultes a Ia cite (Vemant, 1985). Le mariage est toujours, a un certain
degre, exogame.. de meme que la construction de Ia personne est toujours un
depassement. Pour parvenir au statut d'adultes socialises, aptes ii engendrer Ia
vie, les jeunes gens des deux sexes doivent surmonter la mort de leur propre
enfance etse truuver des fiances dans Ie monde exterieurqui estiila fois amical
et hostile de maniere ambivalente.
(voir Fig. 10 ci-contre)
Dans ces conditions, on peut penser que les sentiments affectifs, aussi
bien que les relations et les valeurs sociales de I'alliance et de l'amitie entreAmitii. alliance. parenti...
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Fig. 10: L'ambivalence de Ia construction de ridentite de Ia persoime
parents par affinite ont quelque chose en commun avec les relations entre
ramouret lahaine,de meme qu'avecles relations entreles vivants etles morts.
L'ideo-Iogie des institutions toutes enti~res se charge lourdement d'essence
symbolique etde puissance metaphysique ambivalentes.
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